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El  problema  del  absoluto  y del  relativo 
en  la  filosofía  de  L.  Lavelle 


Luis  Lavelle  publicó  en  1928  su  gran  libro  De  rEtre;  divide, 
pues,  con  Heidegger  la  gloria  del  retomo  al  ser  y a la  metafísica, 
tan  desprestigiados  en  el  agnosticismo  (positivismo,  kantismo...) 
del  siglo  XIX. 

Parte  Lavelle  de  una  experiencia  metafísica  del  ser:  al 
ponerme  a mí  mismo,  ese  pequeño  ser  que  soy  yo,  necesariamente 
pongo  el  todo  del  ser.  “Porque  el  yo  no  puede  ponerse  de  otro 
modo  que  poniendo  el  todo  del  ser,  de  suerte  que  ese  todo  del 
ser  no  es  posterior  a la  posición  del  yo  por  sí  mismo,  sino  su- 
pusto  e implicado  por  ella,  como  condición  de  su  propia  posi- 
bilidad” '.  Ese  todo  del  ser  “es  una  presencia  de  la  cual  yo 
participo ; y aun  puede  decirse  que  descubro  la  presencia 
toda  pura  (toute  puré),  que  es  la  presencia  del  ser  al  yo,  antes 
de  descubrir  la  presencia  subjetiva,  que  es  la  presencia  del 
yo  al  ser” 

Esta  experiencia  es  “el  hecho  primitivo”®  para  Lavelle; 
y tiene  mucho  de  coincidencia  con  el  hecho  primitivo  del  exis- 
tencialismo.  Para  éste,  ese  hecho  primitivo  es  la  existencia  hu- 
mana, o sea  la  interioridad  que  no  puede  realizarse  como  tal 
interioridad  sino  mediante  el  contacto  con  el  mundo:  así  existir 
para  el  existencialista  es  sinónimo  de  ser-en-el-mundo:  una 
relación  esencial  a algo  distinto  de  sí  mismo:  al  mundo  y a los 
otros ; y ese  existir  es  el  hecho  primitivo.  En  Lavelle  ese  hecho 
es  también  la  experiencia  de  la  propia  existencia,  pero  como 
participación  del  ser;  es  decir  la  experiencia  de  la  propia  inte- 
rioridad, vuelta  no  al  mundo  sino  al  ser,  referida  no  a un  objeto 
distinto  sino  al  todo  del  ser;  en  la  experiencia  lavelliana  sen- 

' De  ’Etre,  p.  12.  Ed.  Paris,  Aubier,  1947. 

2 Ibidem. 

3 De  l’Acte,  p.  10.  Ed.  Paris,  Aubier,  1946. 
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timos  nuestra  interioridad  como  parte  viva,  “participación”  de 
una  interioridad  “toute  puré”.  “Ese  acto  que  nos  hace  ser,  y 
anterior  al  cual  nada  hay  para  nosotros  que  pueda  ni  ser  ni 
ser  puesto,  se  nos  descubre  como  una  relación,  no  entre  un 
sujeto  y un  objeto,  como  suele  decirse,  sino  entre  una  eficacia 
pura  que  nos  excede  pero  que  nos  queda  siempre  presente 
como  un  infinito  de  posibilidad  y la  operación  particular  por 
la  cual  yo  dispongo  de  ella  y la  tomo.  Porque  eso  mismo  en  mí 
por  lo  cual  yo  obro,  no  viene  de  mí,  bien  que  sea  yo  quien  lo 
hace  obrar  en  mí.  IDe  suerte  que  yo  no  puedo  ponerme  a mí 
mismo  sino  por  un  acto  inseparable  del  acto  puro,  o del  acto 
“par  soi”,  pero  que  le  limita  y le  determina,  bien  que  la  par- 
ticipación del  acto  “par  soi”  haga  también  de  mí  en  la  esfera 
que  me  es  propia  un  ser  por  sí,  es  decir  una  libertad”  ■*. 

En  la  experiencia  lavelliana  se  nos  da,  pues,  mi  ser  y el  ser; 
mi  ser  como  parte  del  ser;  y puesto  que  mi  ser  es  acto,  mi 
acto  como  parte  del  acto  puro,  mi  acto  como  participación  de 
Dios,  ya  que  ese  acto  puro  para  Lavelle  es  Dios. 

La  filosofía  de  Lavelle  no  es  solamente  un  retomo  al  ser, 
entendido  de  cualquier  manera;  es  un  retomo  a Dios.  Y acaso 
deba  decirse  que  es  la  suya  la  filosofía  más  teísta  que  se  haya 
escrito  por  un  filósofo  no  escolástico  en  todo  el  siglo  xx.  El 
problema  del  Absoluto,  de  Dios,  es  el  problema  que  más  inte- 
resa a Lavelle.  Porque  “de  nada  sirve  decir  que  no  conocemos 
más  que  el  relativo,  si  la  suerte  de  nuestra  propia  alma  se 
ventila  en  el  Absoluto.”  “No  podemos  aceptar  un  agnosticismo 
que  prohibiéndonos  escrutar  el  único  problema  que  para  nos- 
otros tiene  interés  verdadero,  nos  obliga  a vivir  olvidando  que 
vivimos”  5.  Así  todo  su  trabajo  va  encaminado  a dilucidar  la 
esencia  de  ese  ser  todo,  del  absoluto,  de  Dios,  del  cual  mi  ser 
es  parte  viva,  participación. 

Y aquí  entra  la  dificultad  que  hace  casi  ininteligible  la 
obra  de  Lavelle.  Su  intención  es  excelente:  quiere  salvar  al 
relativo  insertándole  en  el  Absoluto,  en  Dios,  y asi  librándole 

^ De  l'Ame  Humaine,  p.  434.  Ed.  París,  Aubier,  1951. 

5 La  Philosophie  Franfaise  entre  les  deux  guerres,  p.  243.  Ed.  París, 
Aubier,  1,942. 
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de  su  finitud  absurda  y angustiada,  pero  en  ese  su  afán  salva- 
dor ¿no  acaba  por  anular  en  el  Absoluto  ese  mismo  relativo 
que  intenta  salvar? 

El  existencialismo  a lo  Sartre  no  admite  más  que  el  rela- 
tivo; ¿acaso  del  sistema  de  Lavelle,  salvando  siempre  la  inten- 
ción del  Autor,  habrá  que  decir  que  no  admite  más  que  el 
absoluto?  Al  menos  es  cierto  que  ya  desde  el  primer  libro,  su 
solución  ha  suscitado  serias  discusiones  que  no  han  acabado 
ni  después  de  su  muerte:  ¿monista,  dualista?  Los  críticos  se 
han  ido  inclinando  ya  a un  extremo  ya  a otro;  en  realidad  La- 
velle da  argumentos  en  favor  y en  contra  de  una  y otra  posición. 
Y si  apenas  puede  dudarse  que  su  sistema,  lógicamente  con- 
siderado, es  monista;  no  es  menos  cierto  que  todo  a lo  largo 
de  la  obra  abundan  las  frases  en  que  rechaza,  ya  explícita,  ya 
implícitamente,  ese  mismo  monismo.  ¿Qué  hacer,  pues? 

Intentamos  en  este  artículo  señalar  esa  ambivalencia  lave- 
lliana;  marcar  las  dos  vertientes  de  su  pensar  filosófico,  de- 
jando por  el  momento  todo  intento  de  solución. 

El  Absoluto  como  ser 

El  ser  existe,  porque  yo  existente  soy  ser  en  el  ser.  El  ser 
infinitamente  dista  de  la  nada;  entre  la  nada  y el  ser  no  se  da 
medio,  por  consiguiente  el  ser  siempre  es  absoluto,  no  admi- 
tiendo nada  sobre  ni  debajo  de  sí.  No  existe  la  nada,  y es  defi- 
nitivo el  dicho  de  Parménides:  el  ser  es,  la  nada  no  es.  No  puede, 
pues,  pensarse  un  término  o límite  del  ser,  ni  externo  ni  interno; 
porque  el  ser  no  podría  ser  limitado  sino  por  la  nada,  y la  nada 
no  es.  Consiguientemente  el  ser  debe  pensarse  como  un  todo: 
uno,  inmenso,  continuo ; y esto  no  sólo  lógicamente,  sino  también 
realmente:  realmente  el  ser  es  un  todo,  único,  inmenso,  con- 
tinuo 

Por  otra  parte,  siendo  el  ser  algo  vivo  debe  llamarse  y ser 
de  hecho  un  individuo;  llegamos  así  por  fin  a la  definición  la- 
velHana  del  ser:  el  ser  es  un  individuo  inmenso.  “Hemos  llegado 
a un  punto  en  que  la  continuidad  del  ser  concreto  no  puede  ser 

6 Pueden  leerse  los  capítulos  II  y III  de  De  l’Etre  que  tratan  de  la 
universalidad  y de  la  univocidad  del  ser. 
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rota  por  la  diversidad  correlativa  de  los  seres  particulares . . . 
Nos  encontramos  en  presencia  de  un  individuo  inmenso,  en 
cuyo  seno  podemos  distinguir,  es  verdad,  partes,  pero  que  no 
tienen  sentido  sino  por  relación  al  todo,  que  no  podrían  existir 
separadamente,  y de  las  cuales  cada  una  expresa  a la  vez  una 
función  del  todo  y una  perspectiva  sobre  el  todo” 

Lavelle  no  deja  lugar  a dudas:  uno  y el  mismo  es  el  ser 
del  absoluto  y el  de  los  particulares  Si  admitiese  la  creación 
ex  nihilo,  tal  como  es  explicada  en  la  Escolástica,  estas  afirma- 
ciones podrían  entenderse  del  ser  de  Dios  como  ser  sustentante 
de  los  seres  creados,  en  dos  niveles:  ser  sustentante  — único,  in- 
menso, continuo... — Dios;  seres  sustentados  — múltiples, 
limitados,  discontinuos — criaturas  Pero  parece  lo  más  seguro 
que  Lavelle  rechaza  tal  concepto  de  creación  y así  no  cabe 
si  no  una  interpretación  cerradamente  monística 

Sin  embargo,  Lavelle  — y aquí  empieza  su  ambivalencia — 
no  quiere  ni  cree  ser  monista.  Toda  la  segunda  parte  de  De 
VEtre  está  dedicada  al  estudio  de  la  multiplicidad.  “No  es  el 
propósito  de  esta  segunda  parte  deducir  la  multiplicidad  del 
ser  que  nos  es  dada  al  mismo  tiempo  que  su  unidad.  Los  dos 
términos  son  correlativos.  Porque  el  ser  es  uno,  por  eso  es 
múltiple.  Y tal  es  la  razón  por  la  cual  la  multiplicidad  en  lugar 

^ De  l’Etre,  p.  108. 

* Aparecerá  esto  más  claro  al  tratar  de  la  univocidad  lavelliana,  a la 
que  dedicaremos  estudio  especial.  Véanse  entre  tanto  las  páginas  en  que 
Lavelle  explica  la  relación  de  mi  ser  al  ser  con  la  imagen  del  espacio:  como 
el  espacio  es  un  todo  continuo,  y las  partes  imaginarias  señaladas  en  él  no 
interrumpen  su  continuidad,  así  hay  que  pensar  de  los  seres  en  el  ser:  los 
seres  no  dividen  el  ser.  Véanse:  De  l’Etre,  p.  53;  Du  Temps  et  de  l’Eternité, 
p.  14;  La  mía  prospettiva  filosófica,  p.  132  ss. ; De  l’Ame  Humaine,  p.  434. 

9 Tal  es  la  interpretación  de  N.  J.  J.  Balthazar  en  su  artículo:  Uuni- 
vocité  non  immanent  de  l’étre  total,  en  Giomale  di  Metafisica,  7(1952) 
422-450. 

'0  Creemos  probar  este  punto  suficientemente  en  nuestra  tesis;  aquí  no 
podemos  detenemos;  véanse  algunas  citas  que  podrán  consultarse:  De  l’Acte, 
p.  166,  180,  376,  etc.  Etre  et  acte,  en  Revue  de  Métaphysique  et  de  Morale, 
43  (1936)  207.  De  l’Ame  Humaine,  p.  62,  63,  116,  214,  etc.  Lavelle  identi- 
fica participación  y creación  y lo  que  Dios  da  a participar  no  es  “otro”  ser 
distinto  numéricamente  del  suyo,  sino  su  mismo  e idéntico  ser.  Por  eso  en 
La  Découverte  du  moi,  p.  82  dice  que  mi  acto  — mi  ser — “no  es  creado”,  y 
no  es  creado  porque,  en  cuanto  a su  realidad,  no  es  temporal  sino  eterno, 
como  dice  en  Du  Temps  et  de  rEterniti,  p.  30.  Al  tratar  más  adelante  de 
la  univocidad  lavelliana  recibirá  más  luz  este  punto. 

" Tal  es  la  interpretación  de  M.  Jurino,  en  Rivista  di  Filosofia  neo-sco- 
lástica,  41  (1949)  444-472  y 44  (1952)  496-519. 
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de  destruir  la  unidad  la  testimonia”  No  se  trata,  pues,  según 
Lavelle,  de  deducir  el  múltiple,  ni  tampoco  de  probar  su  exis- 
tencia: nos  es  dado,  y por  consiguiente  es  algo  indubitable, 
cierto  con  la  misma  certeza  que  lo  es  la  unidad.  Se  trata,  pues, 
de  acordar  su  existencia  cierta  con  la  de  la  unidad,  no  menos 
cierta;  se  trata  de  concordar  ambos  extremos. 

Pero,  ¿es  posible  tal  conciliación?  ¿Y  cómo?  Lavelle  no 
duda  de  que  sea  posible;  en  cuanto  al  modo,  recurre  a la  inter- 
pretación de  ese  ser-todo:  — único,  inmenso,  continuo — como 
acto.  ‘‘Es  la  identidad  del  ser  y del  acto  la  que  vuelve  al  ser 
participable”  ‘‘La  unidad  del  ser  no  nos  permitía  resolver  el 
problema  de  la  participación.  Porque,  habiendo  un  corte  abso- 
luto entre  la  nada  y el  ser,  y no  podiendo  pasarse  del  uno  al 
otro  por  ser  la  nada  una  noción  contradictoria,  a saber,  el  pen- 
samiento existente  de  una  no-existencia,  en  tal  caso  no  hay 
grados  en  el  ser  y la  participación  parece  imposible  de  com- 
prender. Al  contrario,  cuando  se  trata  del  Acto,  no  hay  difi- 
cultad en  admitir  que,  quedando  siempre  el  mismo,  sin  divi- 
dirse, da  a cada  ser  particular  toda  la  eficacia  que  necesita 
para  hacerse  lo  que  es” 

El  análisis  desarrollado  en  De  VEtre  nos  dejaba  en  una 
imagen  estática  del  ser:  el  ser  es  como  un  espacio  infinito  y 
nuestra  parte  de  ser,  como  un  cuerpo  material  dentro  de  esa 
infinidad  extensa.  Pero  eso  es  sólo  ‘‘una  imagen  que  debe  inter- 
pretarse” Y esa  interpretación  se  logra  cuando  el  ser  es 
entendido  como  acto,  y la  relación  muerta  de  parte  a todo,  que 
mediaba  entre  el  ser  y los  seres,  como  viva  participación  de 
los  actos  al  acto  puro. 

El  .Absoluto  como  acto 

Lavelle  parte  de  la  misma  experiencia  metafísica:  al  po- 
nerme a mí  mismo  pongo  el  todo  del  ser.  Ese  todo  es  analizado 
en  De  VEtre  como  ser;  en  De  VActe,  como  acto  o actividad 
pura.  En  De  VEtre  había  hablado  del  ser  como  un  todo:  único, 

•2  De  VEtre,  p.  101. 

•3  De  VActe,  p.  70. 

<■»  Ib.,  p.  71. 

•5  De  VEtre,  p.  16 
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inmenso,  continuo;  en  De  VActe  no  niega  esto:  la  realidad  única 
de  ese  todo;  ese  todo  único,  continuo,  inmenso  no  es  cosa, 
no  es  materia,  sino  acto,  espíritu.  Creemos  justo  notar  que 
la  diferencia  entre  estos  dos  libros  no  es  tan  grande  como  se 
ha  pretendido  en  lo  que  respecta  a la  concepción  del  ser-uno; 
en  De  VActe  retiene  esta  misma  concepción,  solamente  en  vez 
de  explicarla  como  un  espacio  infinito,  una  esfera  inmensa 
muerta,  la  explica  como  acto  o actividad  omnipresente.  Sigue, 
por  tanto,  aquel  ser-todo-individuo-único.  Esto  es,  pues,  lo  ca- 
racterístico de  Lavelle:  que  quiere  superar  el  monismo,  no 
admitiendo  dos  entes  en  diverso  plano  — análogos — o dos  es- 
feras de  ser,  a saber,  la  esfera  de  Dios  y la  de  la  creatura,  sino 
explicando  ese  ser-todo  como  acto;  quiere,  pues,  superar  el 
monismo  sin  dejarle;  no  pone  dos  planos  en  el  ser:  el  de 
Creador  y el  de  la  criatura,  sino  uno  solo:  aquel  absoluto,  aquel 
todo-acto  respecto  al  cual,  como  él  mismo  dice,  nada  hay  exte- 
rior, ni  siquiera  en  la  hipótesis  que  eso  exterior  no  existiese  sino 
por  relación  al  absoluto 

Entendiéndole  como  acto,  llegamos  a la  interpretación  defi- 
nitiva de  aquella  imagen  estática  de  De  VEtre.  Tal  ser- todo-acto 
debe  ser  explicación  de  sí  mismo  y de  los  particulares ; es  el 
ser  todo;  por  consiguiente  el  ser  del  Absoluto  y el  ser  de  los 
relativos;  considerado  en  su  realidad  de  acto,  capaz  de  expli- 
car esas  dos  existencias  extremas  sin  destruir  ninguna  de  las 
dos  ni  destruirse  a sí  mismo.  ¿Cómo?  He  aquí  el  misterio  que 
ahora  nos  debe  explicar  Lavelle. 

Ese  todo-acto  puede  ser  considerado  “en  soi”  y “en  nous”: 
en  sí  mismo  y en  nosotros,  en  sí  mismo  y en  los  relativos 

Considerado  en  sí  mismo  es  actualidad  pura,  eterna,  sin 
distinción  o intervale  entre  su  posibilidad  y su  actualidad 
Es  Dios 

Considerado  en  nosotros  es  posibilidad  pura,  infinita.  Aten- 
diendo este  aspecto,  el  absoluto  no  es  actual,  sino  se  hace  en 

16  De  VActe,  p.  130.  Sobre  la  continuidad  de  pensamiento,  ib.  p.  59  ss. 

>7  Recurre  frecuentísimamente  esta  distinción  en  toda  la  obra  de  La- 
velle; véanse:  De  VEtre,  p.  21;  De  VActe,  p.  269-274;  Introduction  á VOnto- 
iogie,  p.  58,  etc. 

1*  Introduction  á VOntologie,  p.  58. 

19  Ib.,  p.  60-61. 
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el  tiempo;  se  hace  en  los  relativos,  por  medio  de  ellos,  sin  los 
cuales  “no  sería  el  absoluto  de  nada,  es  decir,  nada” 

El  mismo  todo,  pues,  es  actual  y es  actualizado:  es  actual 
“en  soi”,  y es  actualizado  “en  nous”.  Sin  embargo,  veremos 
en  las  páginas  siguientes  cuán  precaria  y frágil  resulta  esta 
distinción  “en  soi”  y “en  nous”,  y cuán  comprometida  queda 
por  las  explicaciones  del  mismo  Lavelle.  Pero  entramos  ahora 
en  un  punto  oscuro,  y debemos  exponerle  en  concreto,  sobre 
textos  del  mismo  Lavelle.  Lo  que  haremos  fijando  la  mirada 
primero  en  el  absoluto,  y luego  en  los  relativos.  Esta  doble 
mirada  nos  pondrá  ante  los  ojos  en  todo  su  carácter  extraño  y, 
al  menos  aparentemente  ilógico,  esas  dos  vertientes  del  pen- 
samiento lavelliano,  de  que  hablamos  al  principio  del  artículo. 
Hasta  ahora  apenas  hemos  hecho  sino  afirmar  generalidades, 
poniendo  alguna  cita  al  pie  de  la  página  por  vía  de  compro- 
bación. Ahora  más  en  concreto  queremos  señalar  algunos  de 
los  puntos  bivalentes,  mutuamente  contrapuestos,  por  no  decir 
contradictorios,  del  sistema  lavelliano. 


I.  — MIRANDO  AL  ABSOLUTO: 

1)  El  Absoluto  como  actualidad  pura 

El  Absoluto  es  el  “paso  eterno  de  la  nada  al  ser”  ; y siendo 
eterno  y de  la  nada  al  ser,  en  él  no  hay  distinción  entre  posi- 
bilidad y actualidad.  Es  pura  actualidad,  todo  actualidad  De 
las  existencias  limitadas  hay  que  decir  en  cambio  que  no  son 
un  paso  de  la  nada  al  ser,  sino  de  “una  forma  de  existencia  a 
otra”.  Y añade  Lavelle  comparando  estos  dos  extremos:  “ahí 
está  el  elemento  de  verdad  que  se  halla  en  el  panteísmo:  pero 
en  tal  doctrina  el  acto  que  funda  todas  las  existencias  parti- 
culares no  hace  más  que  una  cosa  con  ellas ; en  sí  mismo  no  se 
listingue  de  la  pura  nada”^.  ' 

Donde  aparece  claro  que  para  Lavelle,  el  acto  puro  o 
absoluto  es,  en  sí  mismo  considerado,  distinto  de  las  criaturas 

2<J  De  l’Ame  Humaine,  p.  435. 

21  De  VActe,  p.  61. 

22  IntToductión  á l’Ontologie,  p.  58. 

23  De  l’Acte,  p.  62. 


14 


Mateo  Andrés  s.  i. 


y,  como  tal,  pura  actualidad.  En  cambio,  en  el  panteísmo  el  acto, 
“en  sí  mismo”  no  ,se  distingue  de  la  pura  nada. 

El  Absoluto  es  anterior  a la  distinción  de  esencia  y exis- 
tencia. Es  “la  existencia  de  la  esencia,  o la  esencia  tomada  en 
íu  actualidad,  no  ya  en  su  posibilidad”  Es  cierto  que  la  esencia, 
considerada  como  posibilidad  precede  a la  existencia,  ya  que 
“los  posibles  todos  tienen  una  existencia  global,  actual  y emi- 
nente, en  el  interior  del  acto  puro”,  pero  esto  no  puede  decirse 
del  Absoluto,  en  el  cual  “es  el  ser  el  que  precede  y funda  la 
posibilidad”  ^5.  Dios  en  sí  mismo,  es  por  consiguiente  la  exis- 
tencia de  la  esencia;  la  posibilidad  nace  con  las  criaturas. 

A continuación  halla  Lávele  un  sentido  en  el  cual  puede 
decirse  que  Dios  no  existe:  entendida  la  existencia  como 
ex-slstencla,  como  exterioridad.  Dios,  acto  puro,  no  puede  ser 
exterior  ni  a sí  mismo  ni  a nada,  no  ex-siste.  Simplemente  Dios 
ES,  y es  también  el  ser  de  todas  las  cosas,  por  eso  no  es  exte- 
rior a nada,  no  ex-siste  Y acaba  así  este  apartado  del  acto 
puro  como  anterior  a la  distinción  de  esencia  y existencia: 
“Sería,  pues,  igualmente  legítimo  decir  de  Dios  que  es  sólo 
existencia  o sólo  esencia:  es  sólo  existencia  porque  todo  en  él 
es  a)ctual,  y porque  actualiza  todo  lo  que  es:  y es  sólo  esencia 
porque  no  tiene  nada  exterior  a sí  mismo,  y porque  da  a todo 
lo  que  es  su  interioridad” 

Finalmente  a la  consideración  del  Absoluto  como  actuali- 
dad pura  pertenece  su  carácter  personal.  Las  expresiones  de 
Lavelle  son  claras  también  en  este  punto.  “El  acto  es  a la  vez 
una  persona  y el  hogar  de  toda  existencia  personal”  ^8.  Y añade 
con  fuerza:  “Que  no  se  diga  que  este  hogar  de  la  existencia 
personal  excluye  los  caracteres  de  la  persona  verdadera,  que 
debe  distinguirse  de  todas  las  otras  personas,  y se  constituye 
a través  de  las  relaciones  vivientes  que  no  cesa  de  sostener 
con  éstas.  Porque  lo  propio  del  acto  puro  es  no  poder  ser  con- 
fundido con  ningún  acto  participado,  precisamente  porque  le 
está  presente  y no  cesa  de  hacerle  posible” 

24  Ib.,  p.  92. 

25  De  l’Acte,  p.  93. 

26  Ib.,  p.  108. 

27  Ib. 

28  De  l’Acte,  p.  140. 

29  Ib. 
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Es,  pues,  el  acto  puro  verdadera  persona,  no  una  super- 
persona  misteriosa,  como  ha  querido  hacérsele,  empleando  ese 
término  oscuro  en  que  hay  más  de  negación  que  de  afirmación 
Para  Lavelle  es  cosa  clara:  se  trata  de  una  persona  ver- 
dadera en  sí  misma  considerada,  independientemente  de  las 
personas  particulares.  Porque  negar  la  personalidad  del  Acto 
puro,  razona,  equivaldría  a dejar  bajo  la  vida  personal  al  que 
la  funda.  Y si  se  objeta  que  la  persona  es  siempre  limitada, 
mientras  que  el  Acto  puro  es  ilimitado,  Lavelle  responde:  la 
persona,  realizándose  en  nosotros  siempre  limitadamente,  no 
nace  de  la  limitación  sino  de  la  superación  de  los  límites ; es 
decir  “de  ese  acto  al  cual,  cuando  le  consideramos  bajo  una 
forma  separada,  le  rehusamos  el  carácter  personal  que,  por 
extraña  paradoja,  debería  él  conferir  a otros  sin  poseerle” 

Parece  de  todo  lo  dicho  que  no  puede  desearse  más,  ni 
más  claro:  el  Absoluto  es,  en  sí  mismo  considerado,  actualidad 
pura,  la  existencia  de  la  esencia,  persona.  Y esto  independien- 
temente de  las  participaciones,  de  los  relativos. 

2)  El  Absoluto  como  actualizado  por  los  relativos 

Después  de  las  páginas  citadas  sobre  el  Absoluto  como 
actualidad  pura,  el  presente  encabezamiento  parece  que  no 
puede  tener  sentido  alguno  natural,  sino  a lo  sumo  algún  sen- 
tido oculto  metafórico.  Pero  conviene  que  insistamos  sobre  las 
dos  vertientes  del  pensamiento  lavelliano:  el  absoluto,  según 
Lavelle,  es  también  realmente  actualizado  por  las  criaturas. 

Dice,  explicando  los  relativos  como  participaciones,  en  un 
apartado  dedicado  exprofeso  al  tema:  “Pero  la  participación 
muestra  al  contrario  en  el  Uno  (en  el  Absoluto,  llamado  aquí 
Uno)  la  presencia  de  un  dos  (del  relativo,  llamado  aquí  dos) 
que  él  contiene  y que  llama  a fin  de  realizarse.  Y este  Uno  es 
tanto  el  uno  del  absoluto  mismo  en  cuanto  se  actualiza  por 
todas  las  existencias  relativas,  sin  las  cuales  él  mismo  no  serta 
el  absoluto  de  nada,  es  decir  nada,  como  el  uno  de  nuestra  alma 
en  cuanto  ésta  es  incapaz  ...  de  constituirse  de  otro  modo 

30  Ib.  p.  141. 

3»  Ib.  p.  142. 
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que  por  su  propia  relación  con  el  absoluto  al  cual  no  cesa 
de  unirse” 

El  texto  es  tan  claro  que  llama  la  atención;  no  obstante, 
antes  de  aceptarle  en  su  significación  obvia,  queremos  ver  si 
todos  los  otros  libros  del  Autor  hacen  coro  a estas  palabras. 
Recorreremos  los  libros  brevemente. 

La  Présence  totale:  Se  sabe  que  La  Présence  totale  con- 
tiene la  misma  doctrina  que  el  De  VEtre,  sólo  que  “reducida 
a una  línea  más  simple”  por  eso  preferimos,  habiendo  ya 
manejado  un  poco  el  De  VEtre,  citar  ahora  éste.  “...Por  otra 
parte  la  multiplicidad  infinita  de  los  sujetos  finitos  y su  co- 
munión, son  justamente  los  medios  por  los  cuales  el  Acto  puro 
realiza  su  perfección  y su  ser  mismo”  ®'*. 

Dice  más  adelante  hablando  del  acto  universal,  es  decir 
del  ser-todo,  del  absoluto:  “es  sobreabundante  frente  a cada 
una  de  ellas  (de  las  partes,  de  las  existencias  limitadas),  pero 
no  puede  serlo  frente  a todas.  Nada  hay  en  él  que  quede  en 
estado  de  pura  posibilidad”...  Por  tanto  lo  que  en  ima  de  las 
existencias  particulares  no  es  más  que  potencia  es  siempre 
acto  en  alguna  otra  Es  decir,  que  el  acto  es  actual,  todo  actual 
en  las  participaciones,  de  tal  modo  que  “es  verdadero  decir 
que  las  lagunas  de  la  participación  en  un  punto,  serán  llenadas 
en  los  otros,  porque  nada  puede  faltar  al  todo”  Lo  que  parece 
significar  que,  si  el  acto  es  actual,  — todo  actual — , lo  es  gracias 
a las  participaciones,  sin  las  cuales  no  sería  nada,  como  escri- 
birá más  tarde  en  De  V Ame  Humaine^’’,  mostrando  que  al  fin 
de  su  vida  filosófica  Lavelle  continúa  siendo  el  mismo,  y que 
8u  sistema  no  ha  cambiado  en  nada  esencial. 

Du  Temps  et  de  VEternité\  “Si  resulta  imposible  concebir 
libertad  alguna  particular  sin  el  acto  absoluto  al  cual  ella  queda 
siempre  unida  en  el  acto  mismo  que  de  él  la  separa  y que  funda 
su  propia  autonomía,  acaso  (peut-etre)  pueda  conjeturarse  inver- 
samente que,  sin  esas  libertades  particulares,  el  acto  absoluto 

32  De  l’Ame  Humaine,  p.  435.  El  subrayado  es  nuestro. 

33  Présence  totale,  Avertissement. 

3<  Ib.  p 166. 

35  Présence  totale,  p.  216. 

3fi  Ib.  p.  219. 

37  De  l’Ame  Humaine,  p.  435-436. 
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no  se  distinguiría  de  la  pura  inercia;  su  eficacia  no  entraría 
en  juego;  su  unidad  no  sería  la  unidad  de  nada”**.  Y sigue 
para  evitar  que  su  pensamiento  sea  entendido  en  un  sentido 
puramente  lógico,  en  cuanto  que  sin  las  participaciones  no 
podríamos  conocer  al  Absoluto;  no,  Lavelle  habla  en  sentido 
antológico,  como  queda  claro  por  el  siguiente  texto: 

“No  solamente  no  le  conocemos  sino  en  la  medida  en  que 
participamos  de  él,  sino  que  puede  pensarse  que  su  esencia 
misma  es  la  de  ser  participado.  Es  lo  que  se  ha  expresado  fre- 
cuentemente diciendo  que  Dios  tiene  necesidad  de  la  creación 
para  ser,  si  es  que  su  esencia  es  ser  creador”  Y subraya  él  mis- 
mo estas  últimas  palabras.  Donde  también  es  digno  de  notarse 
que  Lavelle  sustituye  aquí  las  palabras  Dios  y Absoluto,  dando 
a entender  sin  duda  que  para  él  cuando  habla  del  Absoluto 
es  lo  mismo  que  si  hablase  de  Dios. 

La  dificultad  contra  esta  concepción  de  Dios  como  necesi- 
tado, de  uno  u otro  modo,  de  las  criaturas  es  obvia;  Lavelle  la 
ve  tan  bien  como  nosotros,  y sale  al  encuentro  de  ella:  “Basta 
mostrar  que  no  es  preciso,  para  salvar  su  trascendencia,  rele- 
garle a una  suficiencia  cerrada,  que  no  permitiría  a los  seres 
particulares  ninguna  participación  en  su  existencia.  El  es  todo 
lo  que  los  seres  particulares  tienen  de  ser;  y su  unidad  sería 
vacía  e indeterminada  si  no  fuese  la  unidad  que  les  anima” 
Podría  notarse  la  suavidad,  la  forma  dubitativa  y conci- 
liante,  con  que  expone  su  opinión  Lavelle:  “acaso”...  “puede 
conjeturarse”...  “puede  pensarse”...  “Es  lo  que  ha  solido 
expresarse”...;  pero  estas  formas  suaves,  nacidas  de  su  ca- 
rácter bondadoso  y condescendiente,  enemigo  de  toda  discu- 
sión, no  parecen  mermar  la  seguridad  interior  con  que  se 
adhiere  a su  contenido.  Así  escribe  un  poco  más  adelante:  “De 
la  misma  manera  que  el  acto  absoluto  no  puede  realizarse  sino 
es  por  la  participación  de  la  multiplicidad  infinita  de  libertades 
particulares,  así  cada  libertad  a su  vez  suscita  una  multipli- 
cidad de  posibilidades  que  la  expresan  y sin  las  cuales  no 
podría  ejercerse” Donde  se  ve  que  ciertamente  ése  es  su 

38  Du  Temps  de  UElernité,  p.  92. 

39  Ib. 

■^0  Du  Temps  et  de  l’Eternité,  p.  92. 

•♦i  Ib.  p.  93. 
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pensamiento:  el  ser  puro,  el  acto  absoluto.  Dios,  tiene  necesidad 
de  las  participaciones,  porque  sin  ellas  no  podría  realizarse; 
su  esencia  es  crear,  y así  como  no  puede  ser  sin  su  esencia, 
tampoco  puede  ser  sin  las  participaciones,  sin  la  creación. 

En  De  l’ Acte  volvemos  a hallar  la  misma  idea  y la  misma 
explicación,  e incluso  expresada  con  la  misma  forma  suave  y 
conciliadora: 

“De,  ahí  el  fundamento  verdadero  de  la  participación  con- 
sistiría en  mostrar  que  esta  libertad  perfecta,  por  la  cual  se 
realiza  inagotablemente  no  sólo  el  paso  de  la  esencia  a la 
existencia,  sino  el  paso  de  la  nada  al  ser,  no  puede  ejercitarse 
sino  llamando  a la  existencia  una  pluralidad  infinita  de  liber- 
tades, de  las  cuales  cada  una  tendría  que  franquear  por  su 
cuenta  y en  el  tiempo  la  distancia  que  separa  su  posibilidad 
de  su  realidad  propia”  ‘*2.  Ese  sería,  pues,  el  fundamento  ver- 
dadero de  la  participación:  mostrar  que  Dios  — Lavelle  no  usa 
aquí  esta  palabra  pero  podemos  hacer  la  sustitución  sin  peligro 
de  ir  más  allá  de  su  propio  pensamiento — no  puede  ejercitarse, 
no  puede  realizar  su  propio  ser  sin  llamar  a la  existencia  una 
infinidad  de  libertades  particulares.  Naturalmente,  una  expli- 
cación así  estaría  sumamente  conforme  con  un  monismo  pan- 
teísta:  el  ser  de  Dios  no  se  realizaría  sino  en  y por  medio  de 
los  seres  limitados,  los  cuales  por  lo  mismo  dejarían  de  ser 
tales  seres  para  ser  modos  del  ser,  manifestaciones  del  ser 
único.  Dios. 

Y Lavelle  no  quiere  este  monismo;  ni  siquiera  quitar  al 
absoluto  su  prerrogativa  de  independencia.  Prosigue  ahí  mismo 
Lavelle:  “La  dificultad  que  queda  en  tal  caso  es  la  siguiente: 
que  mientras  que  la  participación  no  puede  ni  lógica  ni  onto- 
lógicamente  prescindir  del  Acto  de  que  participa,  este  acto 
parecería  poder  prescindir  de  la  participación”  Y da  la 
razón  de  esta  diferencia:  “De  hecho  nada  puede  haber  fuera 
del  Acto,  sea  como  ideal  o como  fin,  a que  pueda  subordinár- 
sele. Además,  considerándole  en  su  propia  naturaleza  de  acto, 
no  descubrimos  en  él  necesidad  alguna  interna  a la  cual  esté 

^2  De  l’Acte,  p.  166. 

« Ib. 
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obligado  a someterse”'*'*.  ¿Qué  queda,  pues?  ¿A  qué  explicación 
acudir  en  este  caso  en  que,  ni  atendiendo  afuera  del  acto  ni 
adentro,  hallamos  ninguna  causa  de  necesidad?  Responde  La- 
velle: ”No  queda  sino  que  la  esencia  del  acto  resida  en  esta 
generosidad  libre  y perfecta” 

Como  se  ve,  volvemos  a la  explicación  dada  en  Du  Temps 
et  de  VEternitéi  la  esencia  del  acto  es  darse,  “crear”  en  el 
sentido  de  Lavelle.  Las  palabras  son  distinta?  en  este  caso, 
pero  el  contenido  es  el  mismo:  el  acto  no  está  sujeto  a ninguna 
necesidad  externa  a sí  mismo,  esto  desde  luego;  tampoco  a 
ninguna  necesidad  interna;  está  sometido  a sí  mismo,  a su 
propia  esencia  que  reside  “en  esa  generosidad  libre  y perfecta”. 
Dios  no  es  El  mismo  sino  creando  otros  seres;  porque  ésa  es 
su  esencia:  no  poder  ser  sin  dar;  más  aun,  no  poder  ser,  sin 
darse  ya  que  lo  que  da  en  la  participación  a los  otros  seres  es 
su  propio  ser'*^. 

De  r Ame  Humaine  es  el  último  gran  libro  donde  Lavelle 
concentró  todo  el  largo  e intenso  esfuerzo  de  su  reflexión  filo- 
sófica; y es  característico  que  en  este  punto  que  ahora  nos 
ocupa  sigue  el  mismo:  consecuente  consigo  hasta  el  final.  Donde 
se  ve  sin  duda,  que  la  explicación,  lo  mismo  que  la  dificultad, 
radican  en  lo  más  hondo  de  su  sistema ; y ni  una  ni  otra  pueden 
ser  soslayadas  de  veras. 

En  este  libro  intenta  por  última  vez  la  explicación  del 
relativo  o participado:  “...por  otra  parte,  la  participación  es 
tan  esencial  al  absoluto  como  el  absoluto  a la  participación; 
aunque  esto  sea  en  un  sentido  del  todo  contrario,  como  lo  piensan 
todos  los  que  dicen  que  la  creación  es  tan  necesaria  al  Creador 
como  el  Creador  a la  creación.  Pero  esta  fórmula  debe  ser 
interpretada  con  prudencia:  no  puede  tratarse  aquí  en  efecto 
de  una  necesidad  unívoca  que  nos  conduciría  al  panteísmo; 
porque  la  creación  requiere  la  existencia  del  Creador  en  razón 
de  su  insuficiencia,  mientras  que  el  Creador  exige  la  existencia 

« Ib. 

•Í5  De  l’Acte,  p.  166. 

■♦6  Esto  lo  dijimos  ya  al  insinuar  el  concepto  lavelliano  de  creación. 
De  nuevo  lo  veremos  en  las  páginas  siguientes  al  tratar  del  relativo  y de  la 
u .aivocidad. 
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de  la  creación  por  un  efecto  mismo  de  su  generosidad  y su 
sobreabundancia”  . 

Introduce  aquí  Lavelle  una  distinción,  nueva  acaso,  pero 
que  no  supera  la  vieja  posición:  Dios  necesita  crear,  su  esencia 
es  crear,  su  ser  no  puede  realizarse  sino  creando. 

Si  ahora,  recorridos  los  libros,  quisiéramos  meternos  con 
las  cartas  en  que  Lavelle  privadamente  iba  respondiendo  a las 
dificultades  que  se  le  hacían,  hallaríamos  las  mismas  dos  ver- 
tientes; lo  haremos  al  exponer  el  mismo  problema  a propósito 
del  relativo.  Por  ahora,  antes  de  pasar  adelante,  baste  señalar 
de  nuevo  esa  ambivalencia  de  Lavelle:  el  ser-todo,  que  es  único, 
es,  si  le  miramos  en  sí  mismo,  actualidad  pura,  la  existencia  de 
la  esencia,  o la  esencia  existente,  la  actualidad  de  toda  la  posi- 
bilidad; si  le  miramos  en  nosotros,  es  posibilidad  pura,  una 
esencia  que  va  existencializándose  en  el  tiempo  en  y por  medio 
de  las  participaciones.  Considerado  en  sí  mismo,  es  persona, 
verdadera  persona,  independientemente  — “sous  une  forme 
separée”  — de  las  participaciones ; considerado  por  relación 
a nosotros,  ese  mismo  absoluto,  que  en  sí  es  persona  verdadera, 
sin  las  participaciones  “no  sería  el  absoluto  de  nada,  es  decir 
nada” « 

¿Son  conciliables  estas  dos  descripciones  de  un  mismo 
absoluto?  ¿No  lo  son? 

Lo  que  sí  creemos  poder  afirmar  es  que  no  es  lícito  atenerse 
a una  sola  de  estas  dos  descripciones,  y sobre  ella,  olvidando 
totalmente  la  otra,  asentar  que  Lavelle  es,  o no  es,  panteísta. 
Es  Lavelle  quien  ha  escrito  la  una  y la  lotra,  y repetidamente 
en  diversos  libros,  de  modo  que  no  podemos  reducir  el  problema 
que  plantean  afirmando  sencillamente  que  se  trata  de  un  “lapsus 
calami”.  Lavelle  está  tan  presente  en  un  caso  como  en  el  otro. 

II.  — MIRANDO  AL  RELATIVO: 

Encontramos  también  las  dos  vertientes:  por  un  lado 
Lavelle  supone  el  hecho  de  la  existencia  del  relativo;  por  otro 

De  VXvie  Humaine,  p.  435.  La  forma  interrogativa  que  Lavelle  emplea 
en  la  primera  parte  de  este  párrafo  (aquí  omitida)  no  disminuye  su  carácter 
afirmativo, 

■Í8  De  l’Acte,  p.  142. 

De  l’Ame  Humaine,  p.  435. 
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lado  intenta  una  explicación  que  parece  destruir  ese  mismo 
hcho  supuesto.  En  efecto,  si  el  ser  de  los  relativos  es  el  mismo 
munéricamente  que  el  del  absoluto  (y  parece  que  es  esto  lo 
que  quiere  la  explicación,  como  veremos),  entonces  el  relativo 
como  tal  es  una  palabra  vacía,  no  existe;  existe  sólo  el  absoluto 
que  se  manifiesta  de  una  u otra  manera,  en  una  u otra  forma, 
bajo  una  u otra  determinación.  En  cambio,  — y esto  aumenta 
esa  inseguridad  ambivalente  de  que  venimos  hablando — si  el 
ser  de  los  relativos  no  es  numéricamente  el  mismo  del  absoluto, 
entonces  la  explicación  resulta  inválida,  se  ha  destruido  a sí 
misma. 

La  participación  — que  es  la  explicación  de  Lavelle — 
supone  dos:  el  absoluto  que  es  el  participado,  y los  relativos 
que  son  los  participantes;  pero  Lavelle  la  explica  de  manera 
que  no  se  rompa  la  unidad  real  de  aquel  ser-todo-acto;  es  decir 
que  continuando  un  solo  ser,  con  todo  haya  dos  seres:  parti- 
cipado y participante.  De  nuevo  nos  quedamos  indecisos  sin 
saber  qué  pensar.  Y sin  embargo  no  parecen  oscuras  las  pala- 
bras de  Lavelle:  no  dejan  lugar  a una  interpretación  suave 
que  salve  la  aporía. 

En  el  absoluto,  los  dos  aspectos  contrapuestos  eran:  el 
absoluto  en  sí  mismo  como  actualidad  pura  y el  absoluto  en 
nosotros  como  posibilidad  actualizada  en  y por  medio  de  los 
relativos.  Tratándose  ahora  del  relativo,  los  dos  aspectos  prin- 
cipales son:  univocidad  y analogía.  Como  en  el  desarrollo  ante- 
rior, seguiremos  también  uno  detrás  de  otro  los  libros  de 
Lavelle;  finalmente  repasaremos  algunas  cartas,  escritas  en 
respuesta  a estas  dificultades,  y que  pueden  considerarse  por 
lo  mismo,  el  documento  más  auténtico  y denso  del  pensamiento 
del  Autor  en  este  punto  de  la  univocidad-analogía. 

En  ‘^De  l'Etre" 

Digamos  ante  todo,  que  la  univocidad  lavelliana  no  se 
refiere  a la  idea  abstracta  del  ser,  sino  al  ser  concreto,  a aquel 
ser-todo-acto  que  ya  conocemos.  “El  ser  unívoco  es  el  ser 
concreto  que  está  supuesto  por  la  noción  abstracta  del  ser  y 
la  funda”  La  univocidad  del  ser  es  la  del  acto  del  cual  todos 

50  De  l’Etre,  p.  76.  . , ¡ 
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los  datos  son  limitaciones”  Y sabemos  que  ese  ser  concreto, 
ese  acto,  es  el  absoluto,  es  Dios. 

Lavelle  explica  el  significado  de  la  univocidad,  aplicán- 
dolo a las  cosas,  a los  hombres,  al  Creador  y a las  criaturas. 
Sigamos  estos  pasos: 

Respecto  a las  cosas:  Las  cosas  se  nos  manifiestan  dife- 
rentes unas  de  otras.  ¿Qué  decir  de  tal  diferencia?  ‘‘Hay  una 
diferencia  entre  las  cualidades,  pero  no  en  el  ser  de  esas  cua- 
lidades. Su  heterogeneidad  no  las  impide  ser  de  la  misma  ma- 
nera, en  el  mismo  sentido  y con  la  misma  fuerza.  Porque  su 
ser  consiste  en  su  inscripción  común  en  el  interior  del  mismo 
todo,  del  cual  expresan  un  aspecto  particular,  inseparable  de 
todos  los  otros.  El  ser  no  se  divide  porque  es  el  todo  dado  con 
cada  parte  presente  con  ella  y en  ella”  ^2.  Esto  no  impide  que 
pueda  establecerse  una  jerarquía  entre  las  diversas  cosas,  pero 
tal  jerarquía  se  referirá  no  ya  al  ser  simplemente,  sino  al  ser 
calificado.  “No  hay  grados  del  ser;  no  puede  establecerse  jerar- 
quía por  relación  al  ser,  sino  solamente  por  relación  al  ser 
calificado” 

Respecto  a los  hombres:  ¿En  razón  de  la  conciencia  no 
debería  atribuirse  a los  hombres  más  ser  que  a las  cosas,  o más 
ser  a un  hombre  que  a otro  en  razón  de  su  mayor  personalidad? 
No,  responde  Lavelle:  “Hay  grados  de  la  conciencia  sin  que 
por  eso  haya  grados  de  ser”  Por  vía  de  explicación,  distingue 
Lavelle  entre  la  personalidad  como  forma  de  ser  y como  ser 
diferente  de  los  otros  seres.  Gomo  forma  de  ser,  la  persona- 
lidad — igual  que  toda  otra  forma  de  ser — implica  el  ser  entero, 
como  nos  lo  acaba  de  decir  hablando  de  las  cosas.  La  dife- 
rencia, pues,  de  una  personalidad  a otra  no  viene  del  ser  en 
cuanto  tal,  sino  “de  una  perspectiva  subjetiva  capaz  de  enri- 
quecerse indefinidamente”  Es  decir,  viene  del  obrar  diferente 
de  cada  una,  nivel  — éste  del  obrar — donde  sitúa  Lavelle  la 
analogía,  como  veremos.  En  conclusión,  puede  y debe  decirse 

51  Ib.  p.  84. 

52  Ib.  p.  84. 

53  Ib.  p.  87. 

54  Ib.  p.  91. 

55  De  l’Etre,  p.  92. 
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que  hay  diferencias  de  personalidad,  que  crece  la  personali- 
dad, etc.,  pero  no  el  ser  de  la  personalidad,  que  siempre  está 
todo  entero  en  cada  ser;  “en  cada  uno  de  sus  miembros”,  como 
nos  dijo  antes  hablando  de  las  cosas. 

Respecto  al  Creador,  la  creación  y la  criatura:  Llegamos  al 
punto  más  interesante  para  nosotros,  el  que  acaso  pueda  acla- 
ramos todo  lo  anterior.  ¿Es  unívoco  el  ser  respecto  al  Creador 
y la  criatura?  ¿Y  qué  significa  tal  univocidad?  Al  llegar  aquí, 
también  Lavelle  se  da  cuenta  de  la  importancia  de  sus  afir- 
maciones: “plenamente  nos  damos  cuenta  de  las  dificultades 
con  que  choca  el  pensamiento  en  la  afirmación  de  la  univocidad. 
Pero  estas  dificultades  no  deben  llevamos  a alterar  la  pureza 
de  las  nociones”  Por  consiguiente  y para  mantener  esa  pureza, 
Lavelle  afirma:  “Si  se  coloca  uno  en  el  punto  de  vista  de  la 
fecundidad  o la  suficiencia,  puede  haber  un  abismo  entre  Dios 
y el  mundo.  Pero  es  imposible  que  Dios,  en  la  generosidad  sin 
reticencia  del  acto  creador,  llame  las  cosas  a beneficiarse  de 
otra  existencia  que  la  que  Él  goza  eternamente.  No  hay  exis- 
tencia disminuida  o bastarda,  porque  la  existencia  de  cada  objeto 
es  la  presencia  en  él  del  acto  divino  sin  el  cual  no  sería  nada” 
Una  páginas  antes,  nos  había  dicho:  “el  ser  no  mide  sus  dones; 
se  da  todo  entero  a cada  uno  de  sus  miembros.  Su  presencia  no 
puede  ser  sino  total”  He  aquí  aclarado,  según  parece,  este, 
modo  de  hablar:  “No  hay  existencia  disminuida  o bastarda,  por- 
que la  existenia  de  cada  objeto  es  la  presencia  en  él  del  acto 
divino,  sin  el  cual  no  sería  nada”:  el  ser- todo-acto,  que  es  el  ser 
de  todos  los  seres,  — el  ser  unívoco — es  la  presencia  de  Dios  en 
ellos.  Así  no  son  todos  sino  uno  y el  mismo  ser:  Dios.  Su  presen- 
cia es  el  ser  de  todos  los  seres:  tal  sería  la  univocidad  lavelliana. 
Esta  presencia  divina,  única,  se  realizaría  diversamente  en  cada 
ser,  según  la  medida  de  ésta,  y esa  diversa  realización  sería  la 
analogía.  Lo  veremos  más  adelante.  Entretanto  citemos  una 
frase  más  que  nos  confirma  en  lo  expuesto;  aplica  Lavelle  su 
univocidad  al  hombre,  y dice:  “Así  el  yo  se  une  al  acto,  resul- 


56  Ib.  p.  97. 

57  Ib.  p.  96-97. 

58  De  fEtre,  p.  88. 
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tando  él  mismo  acto;  y la  presencia  de  Dios,  en  lugar  de  reali- 
zarse en  el  mundo  por  una  operación  que  se  nos  escapa  y sólo 
padecemos,  se  realiza  en  nosotros  por  una  operación  que  nos 
es  propia  y que  nos  libera  de  nuestros  límites  identificándonos 
con  el  principio  que  nos  hacer  ser”  No  puede  dudarse  que 
esa  creación  que  nos  es  propia,  _de  que  habla  aquí  Lavelle,  es 
para  él  nuestro  mismo  ser;  así  como  es  también  la  presencia  de 
Dios  en  nosotros. 

Univocidad,  pues,  en  De  VEtre,  significa  esa  presencia  igual 
y total  del  ser  — de  Dios — en  cada  una  de  las  partes ; y en  con- 
creto, tratándose  del  hombre,  univocidad  significa  la  presencia 
de  Dios  realizándose  en  él  por  una  operación  que  le  es  propia; 
operación  que  es  precisamente  su  ser,  y no  obstante,  es  también 
el  ser  de  Dios.  Veamos  si  el  siguiente  libro:  De'VActe  nos  con- 
firma en  esta  interpretación. 

En  ‘‘De  VActe’^^. 


El  fundamento  es  el  mismo  que  en  De  VEtre:  no  hay  grados 
de  ser:  o si  se  quiere:  “el  ser  que  resulta  nuestro  por  la  par- 
ticipación no  es  nada  si  no  es  el  Absoluto”.  Explica  Lavelle 
que  no  hay  razón  para  considerar  la  participación  limitada 
como  origen  de  nuestra  desgracia;  y lo  razona  como  sigue: 
“sobre  todo  es  olvidar  que  no  hay  grados  en  el  ser,  que  el  ser 
que  resulta  nuestro  por  la  participación  no  es  nada  si  no  es  el 

59  Ib.  p.  97. 

60  Hablando  temporalmente,  es  La  Présence  totale  el  lazo  de  unión 

entret  el  De  VEtre  y el  De  VActe,  pero  esa  publicación  por  lo  que  resp>ecta 
a la  univocidad  no  muestra  ningún  avance  especial.  Por  eso  no  la  citamos. 
También  viene  en  medio  de  esos  dos  libros  el  artículo:  Etre  et  acte,  en 

“Revue  de  Métaphysique  et  de  Morale”,  43  (1936)  187-210.  En  él  nos  da 
dos  razones  para  la  univocidad  que  merecen  tomarse  en  cuenta:  la  univocidad 
debe  aceptarse  si  se  tiene  en  cuenta  que,  de  lo  contrario,  “distinguiendo  en  la 
palabra  Ser  diversas  acepciones,  se  harían  aparecer  mundos  inferiores  seme- 
jantes a limbos,  a los  cuales  sin  embargo,  su  presencia  en  el  Absoluto  debe 
asegurarles  el  mínimum  de  ser  que  les  pennita  seguir  siendo;  porque  no  hay 
zona  intermedia  entre  el  Ser  y la  Nada.  Admás  el  ser  que  atribuimos  a las 
formas  particulares  de  lo  real  no  es  un  ser  separado  del  cual  gozase  cada 
una  por  su  cuenta  en  alguna  manera,  igualándose  asi  con  el  Absoluto  (p. 
197).  Ambas  razones  son  claras:  primera,  lo  que  es,  es;  debe  tener  el  mí- 
nimum de  ser,  ya  que  no  hay  medio  entre  el  ser  y la  nada.  Segunda:  sin  el 
ser  del  particular  no  fuera  el  del  Absoluto,  sería  en  sí  un  pequeño  absoluto. 
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Absoluto,  y que,  s¡  no  estamos  ligados  al  Absoluto  más  que 
por  una  relación,  es  preciso  que  esa  relación  sea  absoluta”®'. 

Comparemos  con  De  l’Etre:  “la  existencia  de  cada  objeto 
es  la  presencia  en  él  del  acto  divino”  Esto  respecto  de  las  co- 
sas; respecto  al  hombre:  “el  yo  se  une  al  acto  resultando  el  mis- 
mo acto,  y la  presencia  de  Dios.  . . se  realiza  en  nosotros  por  una 
operación  que  nos  es  propia,  y que  nos  libra  de  nuestros  limites 
identificándonos  con  el  principio  que  nos  hace  ser”  Frente 
a estas  afirmaciones,  ésta  que  acabamos  de  oír  en  De  l’Acte: 
“el  ser  que  resulta  nuestro  por  la  participación  no  es  nada  si 
no  es  el  Absoluto”.  Parece  que  huelga  todo  comentario:  la 
unidad  de  pensamiento  es  exacta,  y apenas  queda  duda  de  lo 
que  finalmente  deben  significar  estas  afirmaciones. 

El  problema  de  la  univocidad,  tal  como  ha  sido  expuesto 
y solucionado  en  De  l’Etre,  presenta  serias  dificultades:  Lavelle 
lo  reconoce  en  De  l’Acte,  pero  sigue  firme  en  su  punto  de  vista: 
“Que  la  univocidad  no  pueda  ser  puesta  en  duda,  resulta  inme- 
diatamente no  sólo  de  los  caracteres  propios  que  pertenecen 
al  ser,  sino  aun  de  sola  la  realidad  de  la  participación  que  hace 
que  sea  el  mismo  el  ser  del  que  participas  tú  y de!  que  par- 
ticipo yo,  y aun  el  mismo  el  ser  del  que  participo  yo  y el  que 
constituye  mi  ser  participado.  Quien  niega  la  univocidad,  des- 
garra la  túnica  inconsútil,  quita  a la  vida  toda  su  seriedad  y crea 
entre  el  absoluto  y el  relativo,  y entre  los  diferentes  relativos, 
una  fosa  que  jamás  podrá  ser  llenada” 

Pero  De  l’Acte  trae  una  novedad  sugestiva:  la  analogía.  Dice 
Lavelle  en  ese  mismo  artículo  sobre  la  univocidad  y la  ana- 
logía: “La  univocidad  del  ser  llama  (appelle)  la  analogía  en 
lugar  de  excluirla”®®.  ¿Qué  significa  esta  frase  extraña?  Ante 
todo  significa  lo  que  acabamos  de  ver:  que  sigue  la  univocidad 
de  De  l’Etre.  El  ser  es  el  mismo  siempre  y en  todos  los  seres. 
Pero  siendo  este  ser  acto,  es  decir,  libertad,  o si  se  quiere,  causa 
de  sí  mismo,  cada  ser  relativo  al  participar  de  ese  ser-acto,  él 
mismo  se  vuelve  acto,  causa  de  sí  mismo.  Cada  relativo,  pues, 

De  l’Acte,  p.  361. 

De  l’Etre,  p.  96-97. 

63  De  l’Etre,  p.  97. 
f-í  De  l’Acte,  p.  223. 

65  Ib. 
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se  hace  a sí  mismo;  y se  hace  según  su  medida;  y así  resulta 
distinto  de  todos  los  otros  seres  y distinto  también  del  Absoluto. 
La  analogía  consiste  en  ese  hacerse  distinto,  propio  de  cada 
participado:  cada  ser  limitado,  teniendo  su  medida  propia  y 
haciéndose  según  esa  medida,  se  hace  distinto  de  los  otros  y 
distinto  del  Absoluto,  se  hace  análogo.  “Si  consideramos  en  los 
particulares,  nos  dice,  no  la  unidad  del  ser  del  cual  participan, 
sino  la  originalidad  característica  de  la  participación  misma, 
entonces  la  palabra  analogía  halla  todo  su  sentido” 


En  “De  VAme  humaine” 

En  este  libro,  que  cierra  el  conjunto  titulado:  La  Dialectique 
de  l’Eternel  Présent,  no  dedica  un  apartado  especial  a tratar 
de  la  univocidad,  como  había  hecho  en  los  anteriores ; apenas 
alusiones  de  paso,  pero  suficientes  para  confirmamos  en  la 
interpretación  dada 

Al  acabar  el  libro  I,  en  que  describe  la  esencia  del  alma, 
pone  la  siguiente  nota,  que  aclara  sin  duda  el  tema:  el  pensa- 
miento de  que  se  trata  en  el  “cogito,  ergo  sum”  — y notemos 
que  este  pensamiento  es  el  ser  del  alma — es  el  de  pensarlo 
todo;  una  pura  potencia,  la  de  pensarlo  todo,  pero  que  no  se 
aplica  a ningún  objeto  concreto,  es  decir  que  no  es  una  potencia 
actualizada.  Por  ahí,  continúa  Lavelle,  se  distingue  del  pen- 
samiento — del  ser — de  Dios:  “en  el  primero  nada  hay  que 
no  esté  en  potencia,  mientras  que  en  el  pensamiento  de  Dios 
nada  hay  que  no  esté  en  acto”.  Y esto  muestra  cómo  uno  y 

De  VActe,  p.  223-224. 

67  En  la  Introduction  á la  Dialectique  de  l’Eternel  Présent  (que  enca- 
beza la  nueva  edición  de  De  l’Etre,  París,  Aubier,  1947,  y sirve  de  introducción 
a toda  la  obra  filosófica  lavelliana)  vuelve  sobre  el  tema  recalcando  las 
mismas  posiciones.  Para  este  tiempo  ha  oído  ya  y meditado  las  dificultades 
que  de  todas  partes  le  hacen  contra  su  concepción  de  la  univocidad,  pero 
sigue  mantenicnla:  la  escala  del  ser,  dice,  es  siempre  una  escala  entre  el  ser 
y la  nada,  extremos  éstos  entre  los  que  no  hay  medio.  A continuación 
da  la  interpretación  ya  conocida  de  la  unidad  del  ser  en  todos  los  seres; 
“Pero  el  ser  es  siempre  el  ser  absoluto;  nada  hay  debajo  de  él,  nada  encima** 
(p.  14).  Pero  esta  univocidad,  nos  repite  con  la  misma  expresión  de  De  l’Acte, 
no  destruye  la  analogía.  Entre  la  univocidad  y la  analogía  no  se  puede 
hablar  de  aut,  aut,  sino  de  et,  et:  el  ser  es  unívoco  en  cuanto  considera  la 
unidad  omnipresente,  análoga  en  cuanto  considera  sus  modos  diferenciados 

(p.  16). 
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otro  “son  idénticos  en  su  esencia  y heterogéneos  en  su  ejer- 
cicio” 

Vuelve  aquí  la  solución  ya  dada:  e!  ser  del  absoluto  y los 
relativos  se  distingue  sólo  atendido  su  ejercicio;  la  analogía 
no  está  en  el  ser,  sino  que  viene  después  con  el  hacerse,  con 
el  ejercicio.  Poco  más  adelante  es  el  mismo  Lavelle  quien  nos 
lo  repite  con  toda  claridad:  “Lo  propio  de  la  univocidad,  que 
hemos  afirmado  en  el  primer  tomo  de  esta  dialéctica,  era  obli- 
gamos a reconocer  que  el  ser  de  la  criatura  es  el  ser  de  Dios 
en  ella”.  Esta  es  la  univocidad.  Y continúa:  “Sin  embargo,  esta 
tesis,  en  lugar  de  inclinarnos  al  panteísmo,  como  sucedería  sí  el 
ser  de  Dios  no  fuese  el  acto  de  una  libertad  que  se  ejercita 
eternamente,  nos  libra  de  él ; porque  donde  el  ser  de  Dios  se 
comunica,  no  puede  ser  sino  por  la  creación  de  una  libertad 
capaz  de  darse  a sí  misma  el  ser  que  ha  recibido”  En  la 
creación,  pues,  la  criatura  recibe  el  mismo  ser  de  Dios;  pero 
este  ser,  siendo  libertad,  se  hace  en  la  criatura  a su  modo,  según 
su  medida;  y así  nace  la  analogía  o distinción  entre  el  ser  de 
Dios  y el  de  la  criatura,  que  al  principio  —es  decir,  antes  de 
empezar  a ejercitarse  en  la  criatura — eran  uno  y el  mismo  ser: 
univocidad. 

En  las  Cartas 

Nada  mejor  que  las  cartas  privadas  para  conocer  el  pen- 
samiento de  un  autor.  En  especial  si  son  tan  extraordinaria- 
mente sinceras  como  las  de  Lavelle.  He  podido  consultar 
solamente  las  publicadas  en  Giornale  di  Metafísica,  número  de 
julio-agosto,  1952,  íntegramente  dedicado  a honrar  la  memoria 
de  Luis  Lavelle,  con  artículos  de  los  mejores  conocedores  del 
filósofo  francés. 

En  una,  escrita  a N.  J.  J.  Balthasar,  17  setiembre  1950, 
dice  respondiendo  a las  inquietudes  que  este  filósofo  le  había 
manifestado  sobre  la  univocidad:  Mi  intención  al  defender  la 
univocidad  no  es  contradecir  la  analogía,  sino  sólo  combatir  el 
fenomenismo  y mostrar  que  es  imposible  evitar  la  unidad  del 
ser  contentándose  sólo  con  la  multiplicidad  de  las  formas  de  la 

6*  De  l’Ame  Humaine,  p.  112,  nota. 

De  VAme  Humaine,  p.  117. 
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existencia  fenomenal.  Y en  seguida  puntualiza  con  las  siguien- 
tes palabras:  “Mi  posición  es  la  siguiente:  todos  los  seres  pueden 
diferir  en  cuanto  seres  particulares.  Su  ser  propio  reside,  sin 
embargo,  en  una  misma  dependencia  con  relación  al  Absoluto, 
único  capaz  de  sostenerlos  en  la  totalidad  del  ser.  Pero  pre- 
cisamente es  esta  dependencia  la  que  explica  sus  diferencias 
individuales,  si  es  verdad  que  yo  no  puedo  recibir  de  Dios  un 
ser  que  me  es  propio,  sino  en  la  medida  en  que  funde  mi  inde- 
pendencia, es  decir,  el  poder  de  cumplir  yo  mismo  el  acto  que 
me  hace  ser” 

Si  no  conociéramos  el  pensamiento  de  Lavelle  expuesto 
en  las  páginas  anteriores,  esta  explicación  de  ahora  podría  re- 
sultar luminosa:  el  ser  de  los  seres  particulares  reside  en  una 
misma  dependencia  con  relación  al  Absoluto.  Las  expresiones 
usadas  en  De  l’Etre  eran  mucho  más  duras:  “No  hay  existencia 
disminuida  o bastarda,  porque  la  existencia  de  cada  objeto  es 
la  presencia  en  él  del  acto  divino”  Sin  embargo,  no  nos  atre- 
veríamos a decir  que,  fuera  de  la  dureza  de  las  expresiones, 
el  fondo  haya  cambiado. 

En  efecto,  — y queremos  ahora  brevemente  comentar  ese 
texto  citado,  lamentando  no  poseer  toda  la  carta — dice  Lavelle: 
“todos  los  seres  pueden  diferir  en  cuanto  seres  particulares”. 
De  acuerdo  sin  duda,  pero  puédese  preguntar:  ¿difieren  ya  en 
el  primer  momento  de  su  existir,  porque  “son”  ya  distintos  del 
Ser  y distintos  entre  sí,  o las  diferencias  advienen  después  con 
el  ejercicio,  precisaimente  por  que  no  “son”,  sino  que  “se 
hacen”  distintos?  En  esta  última  explicación,  que  al  menos  no 
parece  evidente  que  quede  excluida  de  antemano,  seguimos  con 
la  univocidad-analogía  tal  como  han  sido  expuestas  más  arriba. 

Y continúa  Lavelle  en  la  misma  carta:  “Su  ser  propio  — el 
de  los  particulares — reside  en  una  misma  dependencia  con  re- 
lación al  Absoluto,  único  capaz  de  sostenerlos  en  la  totalidad 
del  ser”.  También,  según  creemos  estas  palabras  pueden  dar 
lugar  a diversa  interpretación,  según  el  significado  que  crea 
deber  darse  a las  palabras  “una  misma  dependencia  con  relación 

70  Giornale  di  Metafísica,  7 (1952)  433. 

71  De  l’Etre,  p.  96-97. 
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al  Absoluto”.  ¿Qué  significan  esas  palabras  en  Lavelle?  ¿Qué 
si^ifican  en  esta  carta? 

Es  una  pena  que  N.  J.  J.  Balthasar  no  haya  citado  más 
que  esa  parte  de  la  carta;  tal  vez  lo  restante  pudiera  ayudar 
a responder  a la  interrogación  propuesta.  Pero  acaso  tenemos 
derecho  a pensar  que  Lavelle,  dando  en  esta  carta  distintas 
palabras,  no  da  distinta  explicación  de  la  ya  conocida,  a saber 
su  teoría  de  la  univocidad-analogía.  Las  palabras  que  siguen: 
“pero  precisamente  es  esta  dependencia  la  que  explica  sus 
diferencias  individuales,  si  es  verdad  que  yo  no  puedo  recibir 
de  Dios  un  ser  que  me  es  propio,  sino  en  la  medida  en  que 
funde  mi  independencia,  es  decir,  el  poder  de  cumplir  yo 
mismo  el  acto  que  me  hace  ser”,  inducen  a pensar  que  sigue 
aquí  la  misma  explicación  de  siempre.  En  efecto,  una  misma 
dependencia  con  relación  al  Absoluto  explicaría  las  diferencias 
individuales,  porque  lo  que  yo  recibiría  por  la  participación 
- sería  el  mismo  ser  de  Dios,  como  nos  ha  dicho  en  De  l’Etre,  el 
cual  ser  divino,  siendo  libertad  o causa  de  sí,  se  “haría”  en  mí 
y en  cada  uno  según  una  medida  distinta.  Y así  la  misma  de- 
pendencia respecto  a Dios  explicaría  las  diferencias  individua- 
les de  los  particulares 

Creemos  que  esta  interpretación  está  más  de  acuerdo  con 
toda  la  obra  de  Lavelle.  Y si  la  consideramos  ahora  desde  el 
punto  de  vista  histórico,  apenas  podremos  dudar  ya  de  ello. 

Lavelle  escribía  esta  carta  el  17  de  setiembre  de  1950.  Exac- 
tamente un  año  antes  escribía  a M.  F.  Scíacca  — 11  de  setiembre 
1949 — explicando  el  mismo  problema  de  la  univocidad,  y como 
veremos,  al  citarla  en  las  páginas  siguientes,  Lavelle  sigue  firme 
en  su  punto  de  vista.  Cabría  preguntarse  si  en  un  año  de 
reflexión  intensa,  precisamente  sobre  las  dificultades  de  su 

Véase  por  ejemplo  en  De  l’Acte,  p.  177;  “La  participación  funda  mi 
autonomía  en  lugar  de  aboliría,  porque  es  siempre  una  participación  de  la 
autonomía  p>erfecta”.  Y sigue  — lo  que  prefiero  poner  en  francés  por  fide- 
lidad— : “Mais  cette  autonomie  n’a  de  sens  que  si,  étant  la  méme  partout, 
elle  n’est  pourtant  point  une  abstraction,  c’est-á-dire  si  elle  est  mise  en  oeuvre 
par  des  personnes  distinctes  et  qui,  par  le  méme  acte  indivisible,  s’affinnent 
á la  fois  comme  distinctes  et  comme  unies”.  I’uede  verse  toda  la  página, 
toda  ella  sumamente  interesante  en  la  relación  con  el  punto  que  ahora  nos 
ocupa. 
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misma  explicación,  no  habrá  cambiado  acaso.  Pero  nos  queda 
su  gran  libro  De  l’Ame  Humaine,  cacado  el  año  1951,  obra  pós- 
tuma  ya,  donde  como  hemos  visto  más  arriba,  sigue  manteniendo 
las  mismas  posiciones 

De  donde  parece  podemos  concluir  que  la  carta  citada  no 
cambia  nada  los  puntos  de  vista  y las  explicaciones  anteriores; 
y el  problema  continúa  el  mismo. 

Otras  cartas  que  Lavelle  ha  ido  escribiendo  a M.  F.  Sciacca 
desde  el  año  1946  hasta  su  muerte,  y que  éste  publica  bajo  el 
título:  “Del  mió  carteggio  con  Louis  Lavelle”,  versan  todas 
sobre  el  mismo  problema 

En  la  carta  del  11  setiembre  1949  responde  Lavelle  a las 
objeciones  que  le  propone  M.  F.  Sciacca  en  la  recensión  del 
libro  Du  Temps  et  de  VEternité.  Insiste  de  nuevo  en  que  no 
quiere  oponer  univocidad  a analogía.  Sí  defiende  la  univocidad, 
es  que  a su  juicio  la  univocidad  es  “el  único  medio  que  tenemos 
de  conservar  al  ser  su  simplicidad  y su  grandeza.  Si  intentamos 
disminuir  el  ser  que  es  nuestro  para  conceder  ventaja  al  de 
Dios,  difícilmente  evitaremos  convertir  nuestro  ser  en  una  apa- 
riencia o ilusión.  . . La  tradición  teológica,  continúa  el  mismo, 
unánimemente  admite  que  Dios  es  nuestro  mismo  ser  y el  ser 
de  todas  las  cosas . . . No  creo  que  la  analogía  recaiga  sobre  el 
ser  mismo,  yo  creo  que  recae  sobre  su  contenido,  el  cual  im- 
plica siempre  en  nosotros  la  limitación  en  el  orden  de  la  natu- 
raleza y la  imperfección  en  el  orden  de  la  libertad.  Pero  la 
analogía  implica  una  relación  que  sería  impensable  sin  la  uni- 

73  Véanse  las  páginas  de  De  l'Ame  Humaine,  433-437,  donde  una  vez 
más  deja  bien  claro  Lavelle  que  el  ser  de  las  existencias  particulares  es  el 
mismo  ser  del  Absoluto.  Trata  ahí  de  explicar  el  ser  del  relativo,  que  llama 
“el  dos”  po  rrelación  al  Absoluto  que  llama  “El  Uno”.  Dice:  “Mais  la 

participation  montre  au  contraire  dans  l’Un  la  présencc  d’un  deux  qu’il 
contient  el  qu’il  appelle  afin  de  se  réaliser;  et  cet  Un,  c’est  aussi  l’un  de 
l’absolu  lui-mcmc  entant  qu’il  s’actualise  par  toutes  les  cxistences  rclatives 
sans  lesquelles  il  ne  serait  lui-mcme  l’absolu  de  ríen,  c’cst-á-dire  ríen,  et  l’un 
de  notre  ame,  en  tant  que  celle-ci  est  incapable,  ...de  se  constituer  elle- 
mcme  que  par  sa  propre  relation  avec  un  absolu  auquel  elle  ne  cesse  de 
s’unir”  (p.  435).  Véase  la  página  siguiente  donde  vuelve  a repetir  que  el  acto 
de  participación  es  el  mismo  acto  puro,  en  cuanto  siempre  y en  todas  partes 
ofrecido  a participar. 

7-t  Giornale  di  Metafísica,  7 (1952),  pp.  486-500.  Las  cartas  publicadas 
son  siete. 
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vocidad,  que  ella  supone  y determina  en  lugar  de  destruirla. 
En  el  lenguaje  que  empleo,  es  la  univocidad  al  nivel  del  ser  la 
que  funda  la  analogía  al  nivel  de  la  conciencia  y de  la  cosa 
(es  décir,  de  la  existencia  y de  la  realidad)” 

Creemos  que  esta  carta  vuelve  de  nuevo  a las  posiciones 
tomadas  en  De  l’Etre  y De  t’Acte;  y así  aclara  el  significado 
de  las  expresiones  consignadas  en  la  carta  anterior  a N.  J.  J. 
Balthasar.  Sin  embargo,  por  lo  que  hace  a la  univocidad  añade 
una  razón  digna  de  tenerse  en  cuenta:  si  disminuimos  el  ser 
de  las  criaturas,  difícilmente  evitaremos  convertirle  en  una 
apariencia  o ilusión.  Por  lo  demás,  nuestro  ser  es  el  mismo  de 
Dios;  es  Él  quien  nos  lo  da,  ¿qué  puede  objetarse  a eso?  La 
tradición  teológica  está  acorde  en  reconocer  que  “Dios  es  nues- 
tro ser  y el  ser  de  todas  las  cosas”. 

Esta  carta  tiene  también  la  ventaja  de  dar  fórmulas  preci- 
sas: la  univocidad  se  refiere  al  ser;  la  analogía,  al  contenido 
del  ser.  La  univocidad  es  aplicable  al  nivel  del  ser  (“á  l’échelle 
de  l’étre”) ; la  analogía,  al  nivel  de  la  conciencia  o de  la  cosa 
(“á  l’échelle  de  la  conscience  ou  de  la  chose”). 

Tal  es  la  explicación  del  relativo  en  la  filosofía  de  Luis 
Lavelle:  el  relativo,  en  cuanto  ser,  es  el  mismo  ser  del  absoluto, 
“la  presencia  en  él  del  acto  divino”:  univocidad;  con  todo  se 
distingue  del  absoluto  y de  los  otros  relativos  en  razón  de 
su  hacerse:  ese  ser  que  es  cada  relativo,  siendo  acto,  (causa  de 
sí,  libertad)  se  hace  en  cada  uno  según  su  medida,  y así  se  hace 
distinto  del  absoluto  y distinto  de  los  relativos  también:  la 
analogía  lavelliana  consiste  en  este  distinto  hacerse  de  cada 
particular. 

* « • 

Muchos  son  los  problemas  que  quedan  pendientes,  y muchos 
los  introducidos  precisamente  por  esta  misma  solución.  Pero 
este  artículo  no  quiere  ser  más  que  una  presentación  del  tema, 
sin  pretensiones  de  exhaustlvidad.  Gomo  dije  al  principio,  tam- 
poco intenta  el  presente  artículo  una  solución,  que  por  el 
momento  resultaría  prematura.  Han  quedado  expuestas  las  dos 


Giornal*  di  Metafísica,  7 (1952),  p.  494. 
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vertientes  del  pensamiento  lavelliano.  Brevemente  podríamos 
resumir  así: 

Lavelle  parte  de  una  experiencia  metafísica:  la  captación 
del  ser  (del  todo,  del  absoluto)  en  mi  ser.  Un  análisis  posterior 
de  ese  ser-todo  le  lleva  a afirmaciones  de  tinte  cargadamente 
monista:  el  ser,  el  todo,  es  un  individuo  inmenso.  “Hemos  lle- 
gado a un  punto  en  que  la  continuidad  del  ser  concreto  no  puede 
ser  roía  por  la  diversidad  correlativa  de  los  seres  particulares . . . 
Nos  encontramos  en  presencia  de  un  individuo  inmenso,  en 
cuyo  seno  podemos  distinguir,  es  verdad,  partes,  pero  que  no 
tienen  sentido  sino  por  relación  al  todo,  que  no  podrían  existir 
separadamente,  y de  las  cuales  cada  una  expresa  a la  vez  una 
función  del  todo  y una  perspectiva  sobre  el  todo” 

Sin  embargo  Lavelle  no  quiere,  ni  cree,  ser  monista.  Nuevos 
análisis  le  llevan  a considerar  ese  ser-todo  como  acto,  y a partir 
de  ese  ser-todo-acto,  cree  hallar  la  solución:  “es  la  identidad 
del  ser  y del  acto  lo  que  hace  al  ser  participable”  Una  solución 
tai,  que  sin  destruir  ninguna  de  las  conclusiones  de  tinte  monís- 
tico  de  De  'Etre,  llegue  con  todo  a explicar  la  multiplicidad^*; 
una  solución  tal,  que  siguiendo  el  ser  realmente  uno,  con  todo 
quede  también  a salvo  su  multiplicidad.  ¿Puede  ser  esto  posi- 
ble? ¿Cuál  será  la  explicación  que  conjugue  esos  dos  extremos? 

Esa  explicación  la  halla  Lavelle  distinguiendo  en  ese  ser- 
todo-acto  un  doble  aspecto:  en  sí  mismo  o como  actualidad  pura, 
y en  nosotros  o como  posibilidad  pura.  El  ser-todo-acto,  mirado 
en  sí  mismo,  “en  soi”,  es  la  actualidad  eterna  de  toda  la  posi- 

De  lEtre,  p.  108.  Aunque  no  hemos  podido  insistir  lo  suficiente,  no 
parece  poder  dudarse  del  monismo  lavelliano.  Véanse  algunas  citas  de  otros 
críticos:  “L’errore  é sempre  nel  monismo  presupuesto”  (M.  J.  Jurino:  Ri%nsta 
di  Filosofía  neoescolástíca,  4 (1952)  515;  “In  secondo  luogo  l’univocitá  lave- 
lliana,  referita  all’essere,  non  é univocítá  di  concetto.  . . ; é piuttoto  di  caratere 
ontico:  essa  indica  una  realtá  come  essencialmente  una  e única  nella  sua 
onnicomprensivitá ; é,  si,  affermata  la  pluralitá  delle  esistenze-persone,  ma  é 
puré  affermato  l’essere  come  un  “inmenso  individuo”,  che  é il  Tuto-uno”.  (G. 
di  Napoli:  La  Concezione  dell’essere  nella  Filosofía  contemporánea,  Roma 

1953,  p.  283).  “L’essere  é uno  ed  é lo  stesso  sia  come  creante  che  come 
creato”,  M.  F.  Sciacca;  La  Filosofía  Oggi,  2a.  ed.,  vol.  II,  p.  345. 

77  De  l’Acte,  p.  70. 

78  Como  dijimos  más  arriba,  esto  es  lo  característico  de  Lavelle;  querer 
superar  el  monismo  sin  dejarle;  ¿no  se  halla  como  en  raíz,  en  este  doble 
querer  inconciliable,  la  explicación  de  esa  duplicidad  lavelliana  que  es  el 
objeto  de  este  artículo? 
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bilidad,  es  Dios;  mirado  en  nosotros,  “en  nous”,  es  una  posi- 
bilidad que  se  va  actualizando  en  el  tiempo.  La  dificultad  contra 
esta  distinción  del  acto  “en  soi”  y “en  nous”  nace  del  monismo 
presupuesto  en  todo  el  sistema;  en  efecto,  si  el  ser  es  uno  real- 
mente, ese  doble  aspecto  contradictorio  se  refiere  al  mismo  ser. 
¿Cómo  es  eso  posible?  Y los  textos  citados  nos  confirman  en 
esta  dificultad:  con  la  misma  fuerza  con  que  insisten  en  la 
actualidad  del  acto,  mirado  “en  soi”,  insisten  también  en  el 
otro  aspecto,  a saber  que  se  hace  por  y en  los  relativos,  de  modo 
que  sin  ellos  “no  sería  el  absoluto  de  nada,  es  decir,  nada” 
Porque  “la  multiplicidad  infinita  de  los  sujetos  finitos  y su 
comunión,  son  justamente  los  medios  por  los  cuales  el  Acto  puro 
realiza  su  perfección  y su  ser  mismo”  Así  aparece  que  esta 
distinción:  “en  soi”  y “en  nous”  no  supera  la  dificultad. 

El  mismo  problema  surge  mirando  al  relativo.  El  relativo 
en  Lavelle  es  unívoco  con  Dios,  y esto  significa  que  el  ser  de 
ambos  es  el  mismo,  porque  Dios  no  da  a participar  una  exis- 
tencia disminuida  o bastarda,  sino  su  misma  existencia  Con 
todo  se  hace  “otro”  distinto  de  Dios,  se  hace  análogo,  porque 
siendo  ese  ser  participado,  libertad  o causa  de  sí  mismo,  esen- 
cialmente le  toca  hacerse  y precisamente  en  una  cierta  y deter- 
minada medida,  con  lo  que  se  explica  la  diversidad  de  los 
relativos,  ya  entre  sí  mismos,  ya  respecto  al  Absoluto-Dios.  La 
analogía  lavelliana,  pues,  no  se  refiere  al  ser,  que  es  uno  y 
el  mismo  en  Dios  y en  los  relativos,  sino  al  «contenido»  del  ser; 
y contenido  del  ser  es  lo  que  el  ser-libertad,  haciéndose,  se  da 
a sí  mismo  por  medio  de  su  ejercicio. 

79  De  l’Ame  Humaine,  p.  435. 

Présence  totale,  p 166.  Recuérdese  que  en  el  texto  del  artículo  hemos 
procurado  aducir  citas  de  todos  los  libros  de  Lavelle  para  indicar  la  con- 
tinuidad de  su  pensamiento  desde  el  principio  de  su  carrera  filosófica  hasta  su 
muerte.  Véase  también  De  l’Acte,  p.  184,  art.  4:  “Si  l’Acte  pur  est  tout 
entier  participable,  chaqué  liberté  par  sa  déficience  appelle  la  pluratité  infinie 
des  libertés”.  Si  el  Acto  es  todo  él  participable  ,“el  paso  de  la  nada  al 
ser  se  realiza  en  cada  punto  del  Todo,  y no  puede  realizarse  en  un  punto 
sin  realizarse  en  todos,  ya  que  sin  eso  no  serían  salvaguardadas  la  integridad 
y la  eternidad  del  Todo.  Así  cada  libertad,  en  el  momento  que  comienza  a 
existir,  evoca  todas  las  otras  libertades,  las  cuales  p>or  su  mismo  ejercicio 
fomir  1 con  ella  un  mundo  doblemente  infinito,  según  el  orden  horizontal 
o de  extensión,  y según  el  orden  vertical  o de  la  jerarquía  a fin  de  que  Dios 
se  d odo  entero  en  una  participación  inagotable” . . . 

De  l’Etre,  p.  96-97. 
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No  vencemos,  tampoco  con  esta  explicación  de  la  univoci- 
dad-analogía el  monismo  inicial:  el  ser  es  uno  y el  mismo  en 
todos  los  seres. 

Pero  el  problema  crece  a su  punto  máximo  cuando  vemos 
que  Lavelle  ni  quiere  ni  cree  ser  monista-panteísta;  antes  al 
contrario  se  opone  decididamente  a tal  interpretación  de  su 
sistema.  Y abundan  también  los  textos  en  este  sentido. 

Permítasenos,  antes  de  acabar  este  artículo,  añadir  algunos 
a los  ya  citados : El  Acto-Dios  no  depende  de  los  actos  ; la  par- 
ticipación no  añade  nada  al  Acto®^;  el  Todo  no  es  posterior  a 
las  partes,  sino  anterior  a ellas  ; “el  Acto  puro  no  es  prece- 
dido de  ninguna  potencia  que  actualice;  todas  las  potencias  le 
son  en  cierta  manera  posteriores”®®;  el  Todo  no  es  la  suma  de 
los  seres  sino  un  acto  omnipresente®®;  hay  que  distinguir  dos 
todos:  el  actual  y el  posible:  el  actual  es  Dios,  el  posible  el 
universo®^;  Dios  es  persona  verdadera,  independientemente  de 
los  relativos®®;  los  otros  seres  están  en  Dios  sólo  eminentemen- 
te, porque  Dios  es  su  posibilidad  eterna  ®^ 

De  todas  estas  afirmaciones  acaso  algunas  puedan  ser  in- 
terpretadas de  modo  que  puedan  conciliarse  con  el  monismo 
del  sistema,  pero  otras  difícilmente  lo  podrán  ser.  Queda,  pues, 
el  problema  planteado  en  toda  su  agudeza.  Queremos  insistir 
que  nuestra  intención  por  el  momento  no  es  otra  que  señalar 
esa  bivalencia.  Al  fin  de  nuestro  artículo  solamente  nos  creemos 
autorizados  a decir  que  toda  solución  plena  debería  intentar  una 
conciliación  de  ambos  lados  opuestos ; atenerse  solamente  a uno 
de  ellos,  y,  sobre  los  textos  que  de  él  pueden  citarse,  razonar 
una  toma  de  posición,  es  cosa  excesivamente  fácil  y ya  muchas 
veces  probada,  pero  que  no  convence.  Lavelle  está  presente 
en  ambas  vertientes,  y no  es  lícito  echarle  de  una  do  ollas,  sim- 
plemente porque  su  presencia  allí  no  resulta  inteligible.  Al  menos 

*2  De  l’Acte,  p.  217. 

83  Ib.,  p.  175,  219. 

84  Présence  Totale,  p.  215;  De  l’Acte,  p.  326;  Introduction  á l’Ontolo- 
gie.  p.  326. 

85  De  l’Acte,  p.  326. 

88  Psésence  Totale,  p.  96. 

87  De  l’Acte,  p.  274. 

88  Ib.  p.  140. 

89  Ib.  p.  40. 
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debe  intentarse  entenderle,  y cuando  no  se  logre,  exponerle  tal 
como  se  presenta:  enigmático  y,  al  menos  aparentemente,  ilógico 
y contradictorio.  Acaso  después  de  un  estudio  razonado  deba 
decirse  que  Lavelle  es  un  filósofo  monista  que,  no  obstante  su 
buena  voluntad,  no  ha  logrado  superar  su  monismo  más  que 
de  palabra;  acaso,  que  se  trata  de  un  dualismo  indeciso  y tem- 
bloroso que  apenas  acierta  a expresarse;  acaso  se  podría  lograr 
una  conciliación  sobre  la  base  de  una  interpretación  dialéctica 
de  todo  el  sistema. 

En  todo  caso  deberá  consignarse  la  bivalencia  dudosa  y 
fluctuante  como  uno  de  los  rasgos  característicos  de  su  sistema; 
como  si  Lavelle  hubiera  querido  ser  ambas  cosas  a un  mismo 
tiempo. 

Por  vía  de  recapitulación  pondré  ahora  a doble  columna, 
y en  contraposición,  los  diversos  aspectos  de  esa  ambivalencia 
lavelliana  tocados  en  este  artículo. 


A.  — MIRANDO  AL  ABSOLUTO: 


Aspectos  positivos 


Aspectos  negativos 


1)  El  Absoluto  es  actua- 
lidad pura,  en  sí  mismo, 
independientemente  de  los 
relativos. 


1)  El  Absoluto,  en  sí  mis- 
mo, sin  los  relativos,  no  es 
el  Absoluto  de  nada,  no  es 
nada. 


2)  El  Absoluto,  en  sí  mis- 
mo, es  la  existencia  de  la 
esencia,  o la  esencia  existen- 
te; todo  aetual:  la  actualidad 
de  toda  la  posibilidad. 


2)  El  Absoluto  se  realiza 
por  medio  de  los  relativos, 
de  modo  que  tiene  esencial 
necesidad  de  ellos. 


O también:  está  todo  en 
acto,  porque  lo  que  en  un 
relativo  es  potencia,  es  en 
otro,  acto. 


3)  El  Absoluto,  en  sí  mis- 
mo, separadamente  de  los 
relativos,  es  persona,  verda- 
dera persona,  no  una  super- 
persona  misteriosa  que  no 
sería  nada. 


3)  El  Absoluto,  sin  los 
relativos,  no  se  distinguiría 
de  la  pura  inercia.  (Y  perso- 
na para  Lavelle  es  acto,  todo 
lo  contrario  de  la  inercia 
pura;  mucho  más,  la  Perso- 
na-Dios. 


36 


Mateo  Andrés  s.  i. 


4)  El  Absoluto,  en  sí  mis- 
^nio,  es  la  existencia  ab  aeter- 
no;  todo  actual. 

5)  Notemos  como  aspecto 
positivo:  Esa  necesidad  de 
crear  nace,  no  de  indigencia 
en  Dios  sino  de  su  sobre- 
abundancia o perfección.  Bajo 
este  aspecto,  acaso  podría  de- 
cirse que  no  se  crea  creando, 
puesto  que  crear  por  sobre- 
abundancia supone  ya  un  ser 
actual. . . 


6)  También  es  aspecto 
positivo:  Lavelle  hace  estas 
afirmaciones  con  cierta  sua- 
vidad prudente,  como  temien- 
do equivocarse. 


No  obstante,  dice  Lavelle, 
sin  los  relativos  el  Absoluto 
sería  Inercia  pura;  su  efica- 
cia no  entraría  en  juego;  su 
unidad  no  sería  la  unidad  de 
nada. 

Y todo  esto,  no  en  sentido 
lógico,  sino  oníológico. 

4)  La  esencia  del  Absolu- 
to es  crear.  Dios  tiene  nece- 
sidad de  la  creación  para  ser. 

5)  En  cambio,  como  as- 
pecto negativo  debe  anotar- 
se: el  acto  debe  crear.  De 
esta  afirmación  a decir  que 
la  creación  es  un  proceso 
continuo  de  realización  del 
mismo  acto  en  el  tiempo,  ape- 
nas hay  distancia. 

Pero  Lavelle  no  hace  tal 
afirmación;  al  menos  no  in- 
siste en  ella,  si  acaso  algunas 
frases  pudieran  tener  tal  sen- 
tido, como  aquella:  el  acto 
se  realiza  por  medio  de  las 
participaciones,  porque  es  na- 
da sin  ellas. 

6)  Pero  no  obstante  esta 
suavidad  de  expresión,  luego 
habla  como  si  definitivamen- 
te se  adhiriese  a la  idea  de 
la  necesidad  de  la  creación. 


B.  — MIRANDO  AL  RELATIVO: 

La  contraposición,  en  este  caso  del  relativo,  no  puede  ser 
hecha  con  palabras  del  mismo  Lavelle,  como  en  el  caso  anterior. 
Así  no  puede  dárselas  sino  un  valor  proporcional  a su  lógica 
interna;  a la  lógica  con  que  han  sido  derivadas  de  las  afirma- 
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ciones  de  Lavelle.  No  se  las  dé  por  consiguiente  otro  valor: 
sólo  tratan  de  poner  de  relieve  el  problema,  que  ya  tan  agudo 
aparece  en  el  caso  del  Absoluto. 


Aspectos  positivos 

1)  El  relativo  es  distinto 
del  Absoluto.  Esto  como  su- 
posición constante  en  el  ha- 
blar de  Lavelle. 

2)  La  existencia  del  rela- 
tivo es  suya  propia,  es  la  de 
él  mismo,  privativamente  su- 
ya, puesto  que  es. 

3)  El  ser  que  es  nuestro 
— de  los  relativos — es  nues- 
tro. 

4)  El  relativo  es  libertad 
y así  se  hace  a sí  mismo;  y 
se  hace  distinto  de  Dios  y de 
los  otros  relativos. 


5)  Ser  el  relativo  es  irse 
separando  de  Dios,  irse  ha- 
ciendo distinto  de  Dios;  por- 
que es  libertad  participada  de 
la  Libertad-Dios. 


Aspectos  negativos 

1)  El  relativo  no  es  dis- 
tinto del  Absoluto,  porque  su 
ser  es  el  mismo. 

2)  La  existencia  del  rela- 
tivo es  la  presencia  del  Ab- 
soluto divino  en  él. 

3)  El  ser  que  resulta  nues- 
tro no  es  nada  si  no  es  el 
Absoluto. 

4)  Pero  el  poder  de  hacer- 
se — el  ser — de  los  relativos 
es  Dios  mismo.  Entonces  nos 
preguntamos:  ¿cómo  no  se 
hace  Dios,  y se  hace,  en  cam- 
bio, él  mismo,  “otro”  respec- 
to a Dios? 

5)  La  libertad  que  es  el 
relativo  es  el  mismo  Dios. 
Entonces,  ¿cómo  puede  Dios 
separarse  de  sí  mismo?  ¿Por 
qué  siendo  Dios  se  hace  no- 
Dios? 


No  sería  difícil  señalar  las  mismas  dos  vertientes  en  el 
sistema  de  Lavelle,  considerando  otras  perspectivas,  v.  gr.  uni- 
versal-particular, eterno-temporal,  creador-creatura,  etc. 

Creemos  que  lo  escrito  es  suficiente  para  llamar  la  aten- 
ción. sobre  el  problema.  Y debemos  añadir  que  el  sistema 
lavcUiano  posee  una  unidad  interna  tan  apretada  que  apenas 
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se  hallará  cuestión  cuya  interpretación  no  dependa  de  este 
punto:  absoluto-relativo.  Escribir  sobre  Lavelle,  cualquiera  que 
sea  el  tema  que  se  escoja,  sin  haber  resuelto  previamente  este 
problema,  resultará  siempre  oscuro  y además  peligroso.  Es- 
pecialmente es  aplicado  esto  al  campo  de  la  Psicología  {De 
l‘Ame  Humainé)  y al  de  la  Moral  {Traite  des  Valeurs),  donde 
toda  valoración  debe  ser  referida,  previamente,  a la  solución 
que  se  haya  dado  a este  punto 


90  Publicamos  este  artículo  como  anticipo  de  un  libro  sobre  Lavelle, 
que  estudiando  desde  varias  perspectivas  este  mismo  problema,  lo  refiera  des- 
pués a la  antropología  y moral  lavellianas. 


El  bautismo  de  Jesús  y el  reposo  del 


Espíritu  en  la  teología  de  Ireneo 


Refiere  el  evangelista  Lucas  que,  una  vez  bautizado,  “Jesús, 
lleno  del  Espíritu  Santo,  se  volvió  del  Jordán  y fue  llevado  por 
el  Espíritu  al  desierto” El  texto  parece  insinuar  una  acción 
constante  del  Espíritu  sobre  el  Señor,  que  guía  toda  la  obra  de 
su  misión  pública  hasta  la  culminación  de  su  muerte  y triunfo 
El  apóstol  san  Juan  insinúa  una  explicación  de  esta  permanen- 
cia continua  del  Espíritu  en  la  acción  redentora  del  Verbo  en- 
carnado, cuando  afirma,  al  narrar  el  bautismo  del  Señor,  que 
el  Espíritu  Santo  en  figura  de  paloma  “se  posó  sobre  Él” 

Los  exegetas  modernos  explican  comúnmente  el  descenso 
del  Espíritu  sobre  el  Señor  a orillas  del  Jordán  como  una  re- 
cepción en  su  santa  Humanidad  de  una  especial  iluminación 
e inspiración  del  Espíritu  para  comenzar  su  misión  de  Redentor. 
Jesucristo,  que  desde  su  encamación  tiene  la  plenitud  del  Espí- 
ritu y de  la  gracia  por  su  unión  con  el  Verbo  en  unidad  de 
Persona,  aun  puede  recibir  gracias  actuales  en  su  santa  Hu- 
manidad bajo  la  forma  de  iluminaciones,  mociones  e inspira- 

> Le,  4,1. 

2 Ver  M.  J.  Lagrange,  Evangile  selon  st.  Luc.  París,  1921,  p.  128; 
A.  Plumer,  The  Cospel  according  to  st.  Luke,  Intern.  Crítical  Commentary, 
Edinburgh,  1951,  p.  107. 

3 Juan,  1,32  Dice  J.  H.  Bernard,  relacionando  este  texto  con  la  narra- 
ción del  bautismo  de  Jesús  en  el  evangelio  de  los  Hebreos:  “...probably 

intended  to  teach  the  permanence  of  the  spirítual  gift  here  vouchsafed 
through  Christ  to  mankind...”  {The  Cospel  according  to  st.  John,  Intem. 
Crít.  Comment.,  Edinburgh,  1948,  I,  p.  50).  “Indicant  ergo  Evangelistae 
Spirítum  Sanctum  non  ita  in  Christum  descendisse,  ut  eum  tantum  ostenderít, 
statimque  discesserit,  sed  ita  in  eo  mansisse,  ut  statim  coeperít  eum  agere,  et 
ómnibus  deinceps  in  rebus  gubernare . . . ” (J.  Maldonado,  Comment.  in 

Marcum,  Moguntiae,  1853,  I,  p.  530). 


40 


Enrique  Fabbri  s.  i. 


Clones.  Se  expresa  esta  realidad  en  los  Evangelios  por  el 
descenso  de  la  paloma  en  su  bautismo,  y la  frecuencia  con  que 
se  recalca  la  intervención  del  Espíritu  en  la  vida  pública  del 
Señor 

La  exegesis  actual  admite,  por  lo  tanto,  un  reposo  e inter- 
vención real  del  Espíritu  sobre  la  Humanidad  de  Jesús  para 
inspirarla  e impulsarla  en  la  misión  confiada  por  el  Padre  ^ 

4 Ver  Mt.,  4,1.11;  Me.,  1,12;  Le.,  4,1.14.18;  10,21;  22,43. 

5 Para  el  P.  Lagrange  por  la  uneión  del  bautismo,  Jesús  “est  investí 
de  sa  mission...,  déjá  un  ordre  sueeéde  á l’autre...”  {Evang.  selon  st. 
Matthieu,  París,  1923,  p.  56).  Con  este  deseenso  del  Espíritu  el  Señor  inau- 
gura su  vida  públiea;  el  Espíritu  signifiea  “une  impulsión  spéeiale  pour  une 
oeuvre  donnée...”,  pues  no  hay  duda  que  el  Señor  “eomme  homme  suivait 
les  inspirations  de  l’Esprít  Saint...”  [Evang.  selon  st.  Maro,  París,  1920, 
p.  10-11).  La  interveneión  divina  en  el  bautismo  no  eambia  nada  en  Jesús, 
solamente  “Elle  l’investit  de  sa  mission,  mais  d’une  mission  qu’on  verra 
ditincte  de  ce  que  Ton  attendait  du  Messia.  Jéus  rempli  de  l’Esprit  Saint, 
et  proclamé  Fils  de  Dieu,  va  commencer  son  oeuvre...”  (ibid.,  p.  13). 

J.  Huby  ve  en  el  bautismo  del  Señor  la  manifestación  solemne  de  su 
obra  redentora:  “Le  baptéme,  qui  ouvre  la  prédication  de  l’Evangile,  inau- 
gure aussi  l’oeuvre  publique  d’expiation  et  réparation,  dont  l’Incamation  a 
marqué  le  principe  secret.  . .”  [Evang.  selon  st . Marc,  Paris,  1924,  p.  13). 
El  Señor  tiene  la  plenitud  del  Espíritu  porque  es  Dios,  pero  todavía  hay 
lugar  para  la  acción  del  Espíritu  en  esa  santa  Humanidad.  Obra  en  Ella 
con  sus  mociones  e inspiraciones,  y en  su  bautismo  le  da  “l’impulsion  pour 
commencer  sa  misión  publique,  pendant  que  le  Pére  lui  garantit  son  assistan- 
ce...”  (ibid.,  p.  14).  De  la  misma  opinión  es  A.  Durand:  “A  l’entrée 
d’une  carriére  dont  la  perspective  finale  est  la  croix,  l’humanité  du  Christ 
regoit  un  réconfort  de  gráces  actuelles  toutes  spéciales . . . ” [Evang.  selon 
st.  Mathieu,  Paris,  1948,  p.  36)  ; y P.  Bonnetain  (ver  Le  baptéme  de  Notre 
Seigneur,  R.  Apologétique,  50  (1930),  p.  57-59). 

J.  M.  VosTÉ  considera  al  bautismo  del  Señor  como  la  declaración  solem- 
ne de  su  Mesianidad:  “.  . .non  receptit  tune  primo  ñeque  messianam  dignita- 
tem  vel  eiusdem  conscientiam,  ñeque  Spiritus  Sanctii  gratiam  cum  filiatione 
divina...,  at,  coram  mundo  haec  est  eius  authentica  ,a  Deo  introductio  et 
sollemnis  investitura  messiana...”  [De  baptismo  lesví...,  Romae,  1934,  p. 
37);  y como  la  recepción  de  una  especial  inspiración  e impulso  en  su  santa 
Humanidad:  “Admittendum  tamen  videtur  Spiritum  Sanctum  super  lesum 

tune  descendentem,  — etsi  habitualem  gratiam  non  contulerit  ñeque  auxerít 
animae  eius,  sanctissimae  iam  ipsa  unione  h>qjostatica  cum  Verbo--,  eundem 
tamen,  qua  hominem  inspirasse  atque  impulisse,  ut  unitiaret  missionem  sibi 
a Deo  commissam.  Que  sensu  mox  apparet  lesus  a Spiritu  ductus  in  deser- 
tum...”  (ibid.,  p.  36). 

Para  J.  Kosnetter,  por  el  reposo  del  Espíritu  sobre  Jesús  a orillas  del 
Jordán  recibiría  el  Señor  en  su  santa  Humanidad  como  una  gracia  especial  de 
fortaleza  para  comenzar  su  dolorosa  obra  mesiánica  que  remataría  en  la  cruz. 
Por  el  descenso  del  Espíritu  no  se  trataría  “um  keine  ncue  Würde,  um  keine. 
Vermehrung  der  heiligmachenden  Gnade  oder  der  “Scientia  infusa”,  sondem 
um  eine  Starkung  der  mcnschlichen  Sede  Christi,  wie  das  in  seinem  spateren 
Lcbcn  noch  ófters  vorkam...”  [Die  Taufe  Jesu-Exegetische  und  religions 
geschichlichem...,  Viena,  1936,  p.  139). 
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Los  autores,  además,  señalan  por  lo  general  el  aspecto  “eclesial” 
de  este  paso  en  la  vida  del  Señor,  al  afirmar  que  su  bautismo 
se  realiza  para  bien  de  los  hombres,  conforme  a la  explica- 
ción que  da  Juan  de  las  teofanías  del  N.  T.:  “No  por  mi  se 
ha  dejado  oír  esta  voz,  sino  por  vosotros...”^. 

La  imagen  de  un  reposo  permanente  del  Espíritu  en  el 
Señor  se  relaciona,  por  otra  parte,  con  el  reposo  del  Espíritu 
sobre  el  Mesías,  propio  de  las  profecías  de  Isaías  En  la  in- 
vestigación que  emprendemos  nos  interesa,  ante  todo,  deter- 
minar el  sentido  de  esa  imagen.  En  efecto,  el  término  “reposo”, 
de  origen  vétero-testamentario,  en  hebreo  “menuha”  y que  les 
Septuaginta  traducen  por  , encierra  un  contenido  de 

rico  significado  en  la  primera  literatura  patrística  y gnóstica. 
En  ambas  aparece  estrechamente  integrado  dentro  de  la  con- 
cepción que  representa  a Jesucristo  como  portador  del  Espíritu. 


6 Juan,  12,28-30.  Ver  P.  Bonnetain,  Le  baptSme  de  N.  Seigneur..., 
p.  56;  J.  M.  VosTÉ,  De  baptismo  lesu...,  p.  39  y 45.  Dice  acertadamente 
a este  respecto  J.  Bonsirven;  “Dés  ce  moment  (el  bautismo),,  Jésus  est  en 
possesion  de  TEsprit;  nous  employons  possesion  dans  la  sens  actif  et  passif: 
celui  qui  posséde  et  dispose,  celui  qui  est  possédé  et  agi.  C’est,  en  effet, 
l’Esprit  qui  le  conduit  au  désert  pour  y étre  tenté,  — acte  capital  de  so» 
messianisme — , quí  le  méme  ensuite  en  Galilée  pour  y commencer  sa  prédica- 
tion  (Le.,  4,1.14) ; á sa  premiére  homélie  á la  synagogue,  Jésus,  s’appliquant 
un  Oracle  d’Isaie,  peut  assurer  que  l’Esprit  est  sur  lui  (Le.,  4,18),  se  sert 
de  lui  pour  son  oeuvre  de  salut;  c’est  par  l’Esprit  qu’il  chasse  les  démons  (Mt., 
12,28.32)  et  c’est  une  faute  irrémissible  que  de  confondre  cet  Esprit  de 
Dieu  avec  un  esprit  démoniaque;  c’est  en  exultant  sous  l’action  de  l’Esprit 
que  Jésus  prononce  sa  grande  priére  eucharistique  (Le.,  10,21).  II  est  aussi 
celui  qui  dispose  de  l’Esprit  et  le  communique.  II  piomet  á ses  fidéles,  pour 
Ies  temps  des  persécutions,  l’assistance  de  l’Esprit  Saint,  agissant  en  eu.x  et 
parlant  par  eux.  II  assure  que  Dieu  l’accordera  á qui  prie  avec  confiance 
(Le.,  11,13).  Avant  de  quitter  les  siens  pour  l’Ascension,  il  leur  amonce  qu’il 
leur  enverra  celui  qui  le  Pére  a promis  (Le.,  24,49;  Act.,  1,4).  C’est  surtout 
dans  le  quatriéme  Evangile  que  les  promesses  de  l’Esprit  tienen  une  place 
préf>ondérante.  Au  baptéme,  par  l’eau  et  l’Esprit,  le  chrétien  est  introduit  dans 
le  Royaume  de  Dieu,  il  re^oit  la  faculté  de  naitre  de  l’Esprit,  soit  de  revétir 
la  nature  divine  (3,56.8).  Les  vraies  fidéles  adoreront  le  Pére  en  esprit  et 
en  vérité  (4,23.24)  dans  l’économie  nouvelle  ouverte  par  le  Christ:  en  effet, 
ses  paroles  sont  Esprit  et  Vie  (6,63),  — deux  attributs  divins.  Une  fois 
Jésus  exalté,  le  croyant  possédera  l’Esprit,  figuré  par  des  fleures  d’eau  vive... 
(7,37-39)...”  {Théologie  du  Nouveau  Testament,  París  1951,  p.  96).  Ver 
también  las  acertadas  indicaciones  de  Y.  Congar,  en  Le  Saint  Esprit  et  le 
Corps  Apostolique,  réalisateurs  de  l’oeuvre  du  Christ,  Revue  des  Scienc.  Phi- 
losoph.  et  Theolog.,  37  (1953),  p.  31-32. 

7 Is..  11.1-4;  61.1-2. 
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Por  eso,  como  primer  paso  de  nuestro  trabajo,  investigare- 
mos el  contenido  bíblico  de  este  término.  Sólo  entonces  nos 
podemos  considerar  capacitados  para  precisar  lo  que  significa 
en  la  soteriología  de  Ireneo  el  reposo  definitivo  del  Espíritu 
sobre  Jesús,  que  comienza  con  el  descenso  de  este  mismo  Es- 
píritu sobre  su  santa  Humanidad  a orillas  del  Jordán. 

1.  — Contenido  bíblico  del  “reposo” 

Reposo,  en  griego  ávcÍOTavmc  , significa  etimológicamente  la 
distensión  que  sobreviene  a la  cesación  de  un  trabajo  intenso, 
primordialmente  corporal ; el  sentimiento  de  tranquilidad  psi- 
cológica que  inunda  el  ánimo  al  poner  término  a cualquier 
actividad  con  un  feliz  resultado.  Por  metonimia  se  usa  para 
indicar  el  lugar  donde  se  logra  esa  paz.  Metafóricamente  ex- 
presa los  sentimientos  de  satisfacción  y plenitud  que  nacen  de 
un  gran  gozo  o una  gran  paz  interior.  Indica  también  el  descanso 
de  la  muerte  en  la  tumba  *. 

El  reposo  supone  para  los  judíos  cansados  de  tantas  guerras 
no  tanto  un  medio  paa  recobrar  las  fuerzas,  como  el  bien  su- 
premo y el  estado  de  vida  que  se  deseaba  alcanzar  y hacer 
permanente  ^ Incluye,  por  lo  tanto,  la  paz  y prosperidad  nacio- 
nal y encierra  en  sí  un  contenido  religioso,  propio  del  pueblo 
escogido,  que  en  seguida  se  exterioriza  en  una  expresión  ritual. 
El  reposo  sintetiza  así  el  estado  de  tranquilidad  y plenitud  reli- 
giosa que  se  sigue  a la  liberación  del  pueblo  de  Dios  de  sus 
enemigos;  por  eso,  sólo  son  dignos  de  él  los  que  no  abandonan 
a Yavé.  Su  expresión  ritual  es  la  celebración  anual  del  triunfo 
religioso  del  verdadero  pueblo  israelita  sobre  sus  enemigos; 
fiesta  que  al  mismo  tiempo  expresa  en  su  simbolismo  la  eterna 
seguridad  que  de  ese  triunfo  deriva  el  judío  fiel 

* Ver  H.  Lesétre,  art.  “repos”,  Dict.  de  la  Bible,  I,  c.  1049-1050.  El 
mismo  término  recibe  también  la  traducción  latina  de  “refrigerium”,  que  en- 
cierra la  idea  de  una  sed  saciada.  Se  ve  así  la  relación  que  guarda  con  el 
simbolismo  del  agua.  El  agua  da  a1  sediento  la  vida  del  Espíritu,  que  trae 
la  paz  y tranquilidad  al  hombre.  Ver  A.  M.  Schneider,  Refrigerium,  1928. 

9 Ver  J.  Pedersen,  Israel,  its  Lije  and  Culture,  London,  1920,  I,  p.  326. 

■0  Ver  H.  Riesenfeld,  Jésus  transfiguré.  L’arriére  plan  du  redi  evangili- 
que  de  la  Transfiguration  de  N.  Seigneur,  Lund,  1947,  p.  207-210. 
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La  noción  de  habitar  en  un  lugar  seguro  y pacífico  relaciona 
prontamente  el  reposo  con  las  promesas  mesiánicas.  En  los  is- 
raelitas el  entrar  y morar  en  la  tierra  prometida  se  liga  con  este 
término  Esta  tierra  es  la  figura  del  descanso  que  Yavé  destina 
a sus  elegidos  El  rey  mesiánico  traerá  consigo  ese  gozo,  paz 
y refrigerio  sempiterno.  El  repKiso  es  dado  por  ese  rey,  y de 
él  brota  El  judío  fiel  lo  halla  como  un  preanuncio  en  el  lugar 
donde  la  gloria  de  Yavé  se  revela:  en  su  Templo  de  Jerusalén. 
El  término  hebreo  “menuha”  ha  adquirido  un  tinte  marcada- 
mente mesiánico.  Es  el  símbolo  del  permanente  gozo  religioso 
del  pueblo,  que  le  será  otorgado  por  el  rey  mesiánico,  una  vez 
vencidos  definitivamente  sus  enemigos 

La  idea  de  reposo  se  va  enriqueciendo  gradualmente  de  un 
significado  profundamente  espiritual.  Se  habla  de  Yavé  repo- 
sando entre  las  espaldas  de  Benjamín  del  arca  de  la  alianza 
y del  Templo  de  Jerusalén  como  lugar  del  reposo  de  Yavé 
de  la  Sabiduría  buscando  un  lugar  donde  repyosarse  y encon- 
trándolo en  Jacob  del  reposo  superior  y espiritual  de  la 
nueva  Jerusalén 

En  los  libros  proféticos  el  reposo  es  uno  de  los  frutos  pri- 
mordiales del  Espíritu.  El  mismo  Yavé  da  el  reposo  a los  hom- 
bres haciéndoles  participar  de  su  Espíritu  El  profeta 
constituye  el  tipo  característico  del  hombre  en  el  que  se  ha 
posado  este  Espíritu  de  Yavé.  A él  se  aplica  de  una  manera 
especial  el  término  de  “reposo”,  “reposar”,  que  se  hace  la 

“Le  repos  était  l’un  des  traites  traditionels  de  la  terre  promise.  Repos 
aprés  les  marches  épuissantes  au  désert  (Deut.,  3,20;  Jos.,  1,13.15;  24,4), 
repos  á l’abri  des  menaces  de  l’énnemi  (Deut.,  12,10;  Jos.,  23,1)...,  repos 
apres  les  soufrances  de  la  captivité  (Ez.,  37,1-14)...”  (J.  Guillet,  Thémes 
bibliques,  París,  1951,  p.  171). 

12  Salm.,  95  (94),  11;  Is.  28,12;  Hebr.,  3,11,18;  4,1-11. 

13  I Cronic.,  22,9.18;  II  Cronic.,  14,5;  20,30.  Los  textos  se  refieren  a 
los  reyes  de  Israel,  pero  en  el  reposo  de  los  tiempos  de  Salomón,  Asa  y 
Josafat  se  descubre  un  prenuncio  y tipo  de  la  paz  y tranquilidad  que  traerá 
el  Rey  mesiánico. 

!■*  Ver  H.  Riesenfeld,  Jesús  transfiguré...,  p.  215-216. 

15  Deut.,  33,12.  Es  una  alusión  al  futuro  templo  de  Jerusalén. 

16  II  Cronic.,  6,51;  Salm.,  132(131), 14;  Sir.,  36,44. 

12  Sir.,  24,11-23. 

13  Is.,  66,1. 

19  Núm.,  11,25-26;  Ezeq.,  37,12-14.  Sobre  esta  obra  del  Espíritu  de  Yavé 
sobre  los  hombres,  ver  J.  Guillet,  Thémes  bibliques,  p.  230-234. 
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expresión  clásica  para  indicar  que  el  Espíritu  de  Dios  descansa 
sobre  un  hombre,  consagrándolo  irrevocablemente  a la  salvación 
de  su  pueblo  20, 

En  los  libros  sapienciales  el  mismo  término  adquiere  un 
matiz  alegórico  de  amor:  reposo  que  el  amante  siente  en  la 
presencia  de  su  amiga,  la  Sabiduría  2'.  En  unos  pocos  textos 
guarda  cierta  relación  con  la  imagen  de  unas  bodas  y matrimo- 
nio 22.  Por  eso  en  su  significado  ritual  también  incluye  la  sim- 
bolización de  las  bodas  divinas  a las  que  es  invitado  el  judío 
fiel  por  el  mismo  Yavé. 

Por  su  matiz  mesiánico  y el  de  unión  matrimonial  con  Dios, 
ambos  de  colorido  escatológico,  expresa  así  este  término  en  su 
significación  global  la  existencia  ideal  de  la  unión  íntima,  defi- 
nitiva y permanente  del  hombre  con  la  gloria  de  Yavé  en  el 
reino  mesiánico,  a la  manera  de  una  boda  espiritual,  por  la  cual 
el  verdadero  israelita  queda  sumergido  para  siempre  en  la  paz, 
seguridad  y gozo  que  brota  de  la  gloria  de  Yavé.  Por  eso,  los 
judíos  representaban  la  eternidad  con  el  reposo  del  Sábado,  es 
decir,  el  día  del  reposo  de  la  gloria  de  Yavé  23. 

La  noción  del  reposo  se  prolonga  e interioriza  en  las  páginas 
del  Nuevo  Testamento:  adquiere  un  significado  trascendental 

20  “...dauemdes  Ruhen  des  Geistes  Gottes  in  Unterschied  von  zeitlich 
begrenzter  Geisterfüllung. . (O.  Bauerfeind,  Theol.  Wórt.  z.  N.  T.,  I,  p. 
352-353).  El  reposo  del  Espíritu  sobre  los  profetas  es  permanente,  pero  sólo 
en  cuanto  tipos  del  sumo  Profeta  Jesús  y custodios  del  verdadero  significado  del 
futuro  reino  mesiánico.  Por  eso,  ese  reposo  del  Espíritu  sobre  los  profetas  puede 
ser  llamado  pasajero,  provisorio  y limitado  en  comparación  con  el  del  Señor; 
ver  J.  Guillet,  Thémes  bibliques,  p.  238-239. 

21  Sabid.,  8,16;  Sir.,  6,27-29;  51,35;  etc.  No  es  necesario  interpretarlo 
como  un  reposo  de  amor  sexual;  encierra  un  sentido  más  genérico:  el  descanso 
que  siente  el  discípulo  una  vez  encontrada  la  sabiduría,  luego  de  un  asiduo 
trabajo. 

22  Rut.,  1,9;  3,1.  Ver  H.  Riesenfeld,  ¡¿sus  transfiguré.  , p.  215-216. 

23  Ver  H.  Riesenfeld,  ¡¿sus  transfiguré...,  p.  215-216. 

2<  H.  Riesenfeld  ve  en  la  Transfiguración  el  tipo  misterioso  de  lo  que 
será  el  reposo  definitivo  del  cristiano:  “...  les  parodes  du  disciple  constatent 
la  perfection  de  la  situation,  et  expríment  un  souhait  relatif  á sa  durée... 
En  d’autres  termes,  il  est  ici  question  du  sentiment  d’avoir  atteint  cet  idéal...” 
(¡¿sus  transfiguré...,,  p.  259).  El  reposo  que  ofrece  el  CVisto  vivificante  e.s 
superior  a todo  lo  que  el  hombre  se  puede  imaginar:  “La  nouvelle  réalité 
personnifiée  par  Jésus  représente,  par  rapport  aux  prototypes  impliqués  dans 
l’A.T.  et  dans  le  cuite,  non  une  simple  reproduction  ni  une  spiritualisation, 
mais  une  seconde  création  dans  les  cadres  des  anciennes  catégories  de  motifs. . .” 
(ibid.,  p.  305). 
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y se  concreta  en  la  persona  de  Jesucristo,  el  verdadero  Mesías, 
fundador  de  un  reino  eterno  de  paz  espiritual 

Esta  concepción  relij^iosa  del  reposo  fué  de  viviente  actua- 
lidad no  sólo  entre  los  judíos,  sino  en  todo  el  ámbito  de  la 
Iglesia  primitiva.  Todos  los  pueblos  han  tenido  en  sus  religiones 
la  idea  de  un  lugar  de  felicidad  eterna,  pero  sólo  los  cristianos 
la  tienen  en  germen  ya  presente,  porque  la  presencia  vivificante 
de  Cristo  trae  consigo  la  alegría,  refrigerio  y seguridad  de  la 
unión  con  Dios,  que  comenzada  en  la  fe  madura  en  la  visión. 
Y,  sin  duda,  la  misma  participación  momentánea  de  los  tres 
discípulos  en  la  gloria  del  Cristo  transfigurado  es  el  tipo  de  la 
presencia  en  germen  del  reposo  definitivo  en  el  cristiano  “pe- 
regrinante”. 

La  presencia  vivificadora  del  Espíritu  en  el  cristiano 
garantiza  este  reposo.  Para  el  judaismo  contemporáneo  de  Jesús 
el  Espíritu  Santo  era,  ante  todo,  el  Espíritu  que  prometía  ese 
reposo  por  boca  de  los  profetas  En  el  Nuevo  Testamento 
el  Espíritu  se  posesiona  plenamente  de  los  cristianos,  que  par- 
ticipan en  la  plenitud  del  Espíritu  de  Cristo  Esta  permanencia 
del  Espíritu  en  toda  la  Iglesia  tiene  su  origen  en  el  reposo 
definitivo  del  Espíritu  sobre  Jesús  No  se  trata  ya  sólo  del 
Espíritu  profétlco,  sino  del  Espíritu  de  santificación  Este  Es- 
píritu se  derrama  actualmente  mediante  Jesucristo  sobre  los 
fieles  para  que  todos  participen  de  la  vida  divina,  que  el  Verbo 


25  Ver  J.  Bonsirven,  Le  Juddisme  palestinien  au  temps  de  Jésus-Christ, 
París,  1934,  I,  p.  210:  “Telle  est  encore  la  formule  du  “Credo”  chrétien:  “qu¡ 
locutus  est  per  prophetas”.  Formule  qui  résume  en  l’éclairant  le  sens  de 
tout  l’Ancient  Testament.  Tout  entiére  prophétique,  tout  entiére  annonigant 
le  Christ,  l’Ecríture  est  tout  entiére  animée  par  le  souffle  qui  ces  inspires  et 
rélévé  en  eux  sa  puissance.  . (J.  Guillet,  Thémes  bibliques,  p.  239).  Sobre 
el  uso  rabínico,  ver  Strack-Billerbeck,  Kommentar  z.  N.  T....,  III,  p.  486. 

26  Act.,  2,1-4;  I Pedro,  4,14. 

27  “...Das  Bleiben  des  Geistes  auf  Christus  (lo.  1,32)  erhebt  diesen  über 
die  Propheten  die  nur  voriibergehender  Inspiration  gevvürdigt  werden,  und 
erhebt  die  Geisterfüllung  Christi  und  — ihm  folgend — die  der  Christen  über 
vorübergehende  heidnischekstatische  Zustande.  Die  Geistbegabung  ist  in  der 
Chrístusreligion  ein  Dauerzustand . . . ” (F.  H.auck,  Theol.  Wbrt,  z.  N,  T., 
IV,  p.  580). 

28  Ver  J.  Guillet,  Thémes  bibliques,  p.  240;  C.  Tresmont.ant,  Essai 
sur  la  Pensée  HSbraique,  París,  1953,  p.  110. 
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de  Dios  hecho  hombre  ofrece  a todos  los  que  creen  en  Él,  para 
que  así  ya  posean  en  el  tiempo  las  arras  del  reposo  definitivo^. 


2.  — Reposo  del  Espíritu  en  Cristo',  vinculo  de  unión  entre  el 

hombre  y Dios 

La  idea  contenida  en  el  simbolismo  de  la  unción  de  Jesús 
en  los  escritos  de  Ireneo  señala  la  consagración  del  Señor  a una 
misión  especial,  vivificar  espiritualmente  a los  hombres.  Se 
indica  así  la  comunicación  del  Espíritu  a esa  santa  Humanidad, 
para  que  mediante  ese  Cuerpo  se  realice  la  redención  y regene- 
ración del  ser  humano.  La  imagen  del  reposo  del  Espíritu,  efecto 
de  esa  unción,  pone  en  relieve  esa  permanencia  definitiva  del 
Espíritu  santificante  en  la  Humanidad  de  Jesucristo:  el  Espíritu 
de  vivificación,  una  vez  dado  a los  hombres  por  medio  del 
Señor,  no  los  abandona  jamás,  al  mismo  tiempo  que  los  reviste 
de  sentimientos  de  paz,  refrigerio  y seguridad,  prenuncios  fir- 
mes de  la  vida  eterna 

El  Espíritu  de  Dios,  según  Ireneo,  se  posa  sobre  el  Verbo 
encarnado  y descansa  en  Él  de  una  manera  permanente.  Ireneo 
subraya  fuertemente  el  reposo  del  Espíritu  en  el  Verbo  en 
cuanto  hombre  Este  descanso  indica  una  unión  especial 

29  Se  comprueba  así  mejor  el  rico  contenido  tradicional  del  Evangelio 
de  los  Hebreos  en  la  narración  que  ofrece  del  bautismo  de  Jesús.  Mientras  se  bebe 
dd  esa  fuente,  se  participa  del  “reposo”  pleno  del  Señor.  Ver  E.  Fabbri, 
El  bautismo  de  Jesús  en  el  Evangelio  de  los  Hebreos.  . Revista  de  Teología 
(La  Plata),  22  (1956),  p.  40-43. 

30  El  término  “reposo”  es  también  de  uso  frecuente  en  la  literatura 
gnóstica.  Su  estudio  lo  reservamos  para  un  futuro  trabajo 

31  “Pues,  el  Espíritu  de  Dios  es  variado  en  su  inhabitación,  y es  enu- 
merado por  Isaías,  el  profeta,  en  los  siete  carismas  que  reposan  en  el  Hijo 
de  Dios,  esto  es,  el  Verbo  en  su  venir  como  hombre.  . {Demontr.  . 9,  Smith, 
p.  53).  Por  estos  siete  carismas  se  expresa  la  total  plenitud  del  Espíritu 
que  recibe  la  Humanidad  del  Señor.  Implícitamente  Ireneo  alude  al  bautismo 
de  Jesús:  basta  ver  los  otros  textos  donde  habla  de  su  bautismo:  “.  . .secundum 
id  quod  Verbum  Dei  homo  erat...,  secundum  hoc  requicscebat  Spiritus  Dei 
super  eum...”  (III,  9,3;  Sagn.,  158,29-30);  “. . .unde  et  in  Filium  Dei  Filium 
hominis  factum  descendit  (Spiritus)...”  (111,17,1;  Sagn.,  302,25).  “Gedacht 
ist  wohl  auch  in  der  letzten  Stelle  (Demontr.,  9)  an  die  Taufe. . .”  (F.  Loops, 
Theophilus  Antiochien  adversus  Marcionem. . Leipzig,  1930,  p.  33,  n.  1). 
Ver  K.  ScHLUETz,  Isaias  11^  in  den  Ersten  vier  ¡christlichen  Jahrhunderten. 
MüQstcr,  1932,  p.  57. 
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del  Espíritu  con  el  propio  Cuerpo  del  Señor  Mediante  esta 
santa  Humanidad,  unj^ida  con  el  Espíritu,  instruye  a sus  após- 
toles, hechos  testigos  de  su  muerte,  resurrección  y ascensión,  y 
les  confiere  el  día  de  Pentecostés  ese  mismo  Espíritu,  para 
realizar  la  regeneración  de  los  hombres  y dispensarlo  a los  fie» 
les  para  su  perfección  eclesial 

La  unción  de  Jesús  con  el  Espíritu  en  el  bautismo  importa 
el  comienzo  de  una  misión:  es  bautizado  para  bautizar  a los 

pobres  de  corazón  para  hacer  participar  a los  hombres  de  la 

32  “Y  como  precursor  lo  precedió  Juan  el  Bautista,  preparando  y dis- 
poniendo al  pueblo  para  recibir  al  Verbo  de  vida,  declarando  que  Él  era  el 
Cristo,  en  el  cual  reposó  el  Espíritu  de  Dios,  unido  a su  cuerpo. . (Demonstr., 
41,  Smith,  p.  73).  Se  puede  ver  también  aquí  una  alusión  al  bautismo  de 
Jesús  (ver  Juan,  1,29-34).  Juan  comienza  a preparar  al  pueblo  para  que 
reciba  la  nueva  -vida  (Espíritu)  que  Jesús  hecho  Cristo  por  el  bautismo 
comenzará  a predicar  y ofrecer:  El  Verbo  de  vida  es  el  Verbo  encamado, 
cuya  Humanidad  ha  sido  hecha  capaz  de  comunicar  a los  hombres  la  vida 
del  Espíritu,  al  ser  bautizada  a orillas  del  Jordán. 

33  “Los  apóstoles,  testigos  de  todas  sus  obras,  de  su  doctrina  y de  su 

pasión,  muerte,  resurrección  y ascensión  a los  cielos,  fueron  enseñados  por  Él, 

luego  de  su  corp>oral  resurrección;  los  mismos,  después  del  descenso  del  poder 
del  Espíritu  Santo,  fueron  enviados  por  Él  a todo  el  mundo  y llevaron  el 
Evangelio,  — la  “invitación” — , a todos  los  infieles,  mostrando  a la  humanidad 
el  camino  de  la  vida,  apartándolos  de  los  ídolos,  la  fornicación  y la  vanagloria, 
purificando  sus  almas  y sus  cuerpos  con  el  bautismo  de  agua  y del  Espíritu 
Santo;  dispensando  y administrando  a los  fieles  el  mismo  Santo  Espíritu, 
que  habían  recibido  del  Señor.  Y por  estas  disposiciones  establecieron  las 
iglesias...”  {Demonstr.,  41,  Smith,  p.  73).  O como  dice  en  el  texto  paralelo 
del  "Adversus  haereses”:  “...Postea  enim  quam  surrexit  Dominus  noster  a 
morte  et  induti  sunt  superveniente  Spiritu  Sancto  virtutem  ex  alto,  de  ómnibus 
adinpleti  sunt  et  habuemnt  perfectam  agnitionem.  Exiemnt  in  fines  terrae, 
ea  quae  a Deo  nobis  bona  sunt  evangelizantes  et  caelestem  pacem  hominibus 
adnuntiantes,  — qui  quidem  et  omnes  pariter  et  singuli  eorum  habentes  evan- 
gelium  Dei...”  (III,  1,1;  Sagn.,  94,20-96,4).  La  ‘‘perfecta  agnitio”  es  una 
doctrina  capaz  de  engendrar  al  hombre  a una  vida  superior:  hacerlo  participar 
en  la  misma  vida  de  Dios.  El  Espíritu  recibido  en  Pentecostés  es  un  poder 
divino:  “...descenso  del  poder  del  Espíritu  Santo...”,  que  capacita  para 
una  misión  de  vivificación  espiritual  a semejanza  de  la  acción  vivificante  del 
Señor.  Jesucristo  en  Pentecostés  ha  hecho  vivificante  al  Cuerpo  que  es  su 
Iglesia.  El  Espíritu  ya  estaba  en  ella,  pero  antes  de  Pentecostés  no  lo  podía 
comunicar;  p>or  el  descenso  del  Espíritu  en  este  día,  fiesta  que  entre  los 
judíos  recordaba  las  alegrías  de  la  cosecha,  recibe  la  Iglesia  el  ser  la  prolon- 
gación del  Cuerpo  vivificante  de  Cristo,  y por  eso  posee  el  poder  de  realizar 
la  cosecha  espiritual  de  todos  los  hombres,  vivificándolos  e incorporándolos 
a sí. . 

34  “...et  unguebatur  (Jesús  en  el  bautismo)  ad  evangelizandum  humi- 

libus...”  (III,  9,3;  Sagn.,  158,  31).  Ya  publicado  mi  anterior  artículo  (ver 
Ciencia  y Fe,  45  (1956),  p.  7-42),  donde  explico  este  texto,  llegó  a mis 
manos  el  libro  de  A.  Houssiau,  La  Christologie  de  Saint  Irénée,  Louvain, 
1955.  El  autor  propone  sobre  mis  mismos  textos  una  interpretación  interesante. 
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abundancia  de  su  unción  El  Espíritu  haya  en  la  Humanidad 
del  Verbo  encarnado  su  reposo  perfecto,  y por  ella  “se  acos- 
tumbra a habitar  en  el  género  humano,  a reposar  en  los  hombres 
y a morar  en  la  obra  modelada  por  Dios,  operando  en  ellos  la 
voluntad  del  Padre  y renovándolos  de  su  vetustez  en  la  nove- 
dad de  Cristo” 

El  plan  del  Padre  quiere  comunicar  a los  hombres  el  Espí- 
ritu de  una  manera  definitiva.  Pero  el  Espíritu  no  puede 
acostumbrarse  a morar  de  una  manera  permanente  y plena  en 
el  género  humano  hasta  no  encontrar  una  naturaleza  que  llene 
toda  la  complacencia  del  Padre.  El  Hijo  haciéndose  carne  pre- 
senta al  Padre  esa  Humanidad  santísima  sin  mancha  de  imper- 
fección y pecado  por  estar  unida  íntima  y personalmente  al 
Verbo.  El  Padre  ve  en  ella  todas  sus  complacencias  y la  unge 
con  su  Espíritu  el  día  fijado  por  su  economía,  para  que  por 


distinta  de  la  mía  (ver  p.  166-186).  Sus  argumentos,  con  todo,  no  me  llegan 
a convencer.  No  creo,  como  él  dice,  que:  “Pour  Irénée  au  contraire,  “Jésus” 
désigne  la  personne  divine,  á savoir  le  Verbe,  tandis  que  le  nom  “Christ”  est 
attribué  á Jésus  en  raison  de  l’humanité  qu’il  a assumée.  “Jcbus  devient 
Jésus-Christ”  veut  simplement  dire  que  “le  Verbe  devient  chair”  (o.c.,  p. 
185).  Como  creo  ya  haber  probado,  la  afirmación  de  Ireneo:  “Sed  Verbum 
Dei,  qui  est  Salvator  omnium  et  Dominator  coeli  et  terrae,  qui  est  lesus 
(quemadmodum  ante  ostendimus),  qui  et  adsumpsit  carnem  et  unctus  est  a 
Patre  Spiritu,  lesus  Christus  factus  est...”  (III,  9,3;  Sagn.,  158,2-6)  tiene 
la  siguiente  explicación:  Jesús,  que  es  el  Verbo  encarnado,  al  ser  ungido  con 
el  Espíritu  fué  hecho  Jesu-Cristo,  es  decir.  Espíritu  vivificante.  Para  Ireneo 
“Jesús”  designa  no  simplemente  a la  persona  divina,  sino  a esta  persona 
en  cuanto  ya  encarnada,  — “qui  et  adsumpsit  carnem...”;  el  nombre  “Cristo” 
señala  a la  Humanidad  concreta  del  Verbo  en  cuanto  capaz  de  comunicar  el 
Espíritu  de  vida  a los  hombres.  El  “unctus  est  a Patre  Spiritu”  no  se  refiere 
al  momento  de  la  Encarnación  del  Verbo,  sino  al  bautismo  del  Verbo  encar- 
nado a orillas  del  Jordán;  ver  mi  anterior  artículo,  sobre  todo  p.  27-41. 

35  “...Spiritus  ergo  Dei  descendit  in  eum...”  ut  de  abundantia  unc- 
tionis  eius  nos  percipientes  salvaremur.  . .”  (III,  9,3;  Sagn.,  160,9-11).  No 
hay  dificultad  en  que  el  Cristo  vivificante  pueda  operar  aún  antes  de  su 
muerte  física  y temporal  y su  resurrección:  ver  Sto.  Tomás,  S.  Th.,  III,  p.  66, 
a.  2,  ad  1.  “II  est  bien  vrai  que  suivan^  leur  régime  régulier  les  sacrements, 
appelés  á prolonger  visiblement  l’action  invisible  du  Christ  mort  et  réssucité, 
ne  devaient  entrer  en  action  qu’aprés  le  sacrifice  du  Calvaire.  Mais  du  mo- 
ment  oú  le  Sauveur  était  présent,  et  présent  comme  victime  déjá  consacrée 
pour  le  sacrifice,  toutes  les  anticipations  demeuraient  possibles.  Comme  il 
avait  le  pouvoir  de  remettre  les  péchés  par  sa  seule  parole,  il  était  libre 
de  justificr  par  le  sacremcnt  du  baptcme,  dejá  institué,  quoique  tenu  en 
réserve  pour  plus  tard,  en  lui  communiquant  la  vertu  qui  surabondait  dans 
son  coeur...”  (F.  M.  Braun,  Le  baptime  d’aprés  le  quatricme  Evagile,  Revue 
Thomiste,  48  (1948),  p.  379. 

36  III,  17,1;  Sagn.,  302,26-29. 
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medio  de  esa  carne  se  radique  el  Espíritu  de  santificación  entre 
los  hombres,  y mediante  ella  se  opere  la  renovación  del  ser 
humano  en  la  novedad  de  la  vida  eterna.  El  beneplácito  amo- 
roso del  Padre  ha  excogitado  este  medio,  para  que  el  hombre 
pueda  llegar  a su  medida  definitiva,  que  supone  la  presencia 
permanente  del  Espíritu  en  su  ser.  El  hombre  era  demasiado 
débil  para  acostumbrarse  a Dios,  por  eso  el  Verbo  se  “coinfanta” 
para  acostumbrar  a Dios  a él 

El  Verbo  ha  planeado  desde  toda  una  eternidad  su  descenso 
real  sobre  los  hombres  para  darles  definitivamente  su  Espíritu. 
Toda  la  historia  precedente  a su  venida  ha  sido  la  preparación 
de  este  misterio.  Se  hace  presente  en  la  vida  cotidiana  de  Israel 
comunicando  su  Espíritu  de  una  manera  parcial  y profética 
para  que  se  mantenga  vivo  y anhelante  el  verdadero  significado 
del  pueblo  de  Yavé  y de  la  venida  del  Mesías.  Los  profetas  son 
los  hombres  Invadidos  por  el  Espíritu  divino  para  mantener 
conciente  el  pacto  de  Yavé  y preparar  la  llegada  del  Cristo  vivi- 
ficante Un  único  y mismo  Espíritu  reposa  en  ellos  y en  los 

37  “Verbum  Dei  quod  habitavit  in  homine  et  Filius  hominis  factus  est, 
ut  adsuesceret  hominem  percipere  Deum  et  adsuesceret  Deum  habitare  in 
homine,  secundum  placitum  Patris...”  (III,  20,2;  Sagn.,  344,3-6).  “...Et 
propter  hoc  coinfantiatum  est  homini  Verbum  Dei  cum  esset  perfectas;  non 
propter  se,  sed  propter  hominis  infantiam  sic  capax  effectus,  quemadmodum 
illum  capere  potuit...”  (IV,  38,2;  II,  295). 

38  “Manifestum  est,  quia  patriarchae  et  prophetae,  qui  etiam  praefigura- 

verunt  nostram  fidem,  et  disseminaverunt  in  térra  adventum  Filii  Dei,  quis 
et  qualis  erit  uti,  qui  posteriores  erant  futuri  homines,  habentes  timorem 
Dei,  facile  susciperent  adventum  Christi,  instructi  a prophetis . . . ” (IV,  23,1; 
II,  230).  Basta  que  el  ángel  recuerde  a José  el  contenido  de  una  profecía 
para  que  este  deponga  todo  temor  y reconozca  en  María  la  madre  del  Mesías 
(IV,  23,1;  II,  230).  El  mismo  Jesús  cita  las  profecías  para  demostrar  su 
misión  vivificante:  “Propter  hoc  autem  et  ipse  Dominas  in  Caphamaum 

Esaiae  prophetias  legebat:  “Spiritus  Domini  super  me,  quapropter  unxit  me, 
evangelizare  pauperibus  misit  me,  curare  contribulatos  corde,  praeconare  cap- 
tivis  remissionem,  et  caecis  visionem”.  Semetipsum  quoque  ostendens  praenun- 
tiatum  per  Essaiae  prophetiam,  dicebat  eis:  Hodie  adimpleta  est  Scriptura 
haec  in  auribus  vestris...”  (IV,  23,1;  II,  230).  El  eunuco  de  la  reina  de 
Etiopía  instruido  ya  en  los  profetas  pide  el  bautismo,  una  vez  que  Felipe 
le  ha  mostrado  que  Jesús  de  Nazaret  es  el  Mesías:  “Et  statim  ut  baptisavit 
eum,  abscessit  ab  eo.  Nihil  enim  aliud  deerat  ei  qui  a prophetis  fuerat 
praecatechisatus . . . ” (ibid.,  II,  231).  Lo  mismo  hicieron  los  apóstoles  con 
las  primeras  grandes  multitúdines  que  pidieron  el  bautismo  (Act.,  2,41-4,4), 
porque  “habebant  timorem  ad  Deum. . .”  (ibid.).  La  razón  es  clara  para  Ireneo: 
“Inseminatus  est  ubique  in  Scripturis  eius  Filius  Dei...”  (IV,  10,1;  II, 
172) ; “Utraque  autem  testamenta  unus  et  Ídem  paterfamiiias  produxit.  Ver- 
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apóstoles  de  la  nueva  alianza,  pero  sólo  estos  últimos  anuncian 
la  realización  de  la  plenitud  de  los  tiempos  que  trae  consigo  la 
adopción  filial,  la  garantía  del  reino  de  los  cielos  y la  inhabita- 
ción definitiva  del  Espíritu  en  todos  los  que  creen  en  Jesucristo, 
nacido  de  la  Virgen^®. 

En  el  Viejo  Testamento  el  Espíritu  se  da  a los  profetas  en 
cuanto  necesario  para  la  realización  de  un  ministerio  que  con- 
siste solamente  en  anunciar  y preparar  la  venida  del  Mesías. 
En  la  nueva  alianza  se  derrama  continuamente  y de  una  manera 
plena  mediante  la  Humanidad  de  Cristo  y de  su  Cuerpo  que 
es  la  Iglesia,  para  la  renovación  total  y definitiva  del  hombre'*®. 


bum  Dei,  Dominus  noster  lesus  Christus,  qui  et  Abrahae  et  Moysi  collocutus 
est,  qui  nobis  in  novitate  restituit  libertatem,  et  multiplicavit  eam,  quae  ab 
ipso  est,  gratiam...”  (VI,  9,1;  II,  169;  ver  también,  Demonstr.  40,  Smith, 
p.  73).  Y esta  gracia  que  procede  del  Verbo  no  es  otra  cosa  que  la  comuni- 
cación del  Espíritu  hecha  proféticamente  en  la  viejá  alianza  y de  una  manera 
plena  en  la  novedad  de  la  regeneración  espiritual  (ver  IV,  20,7-8;  II,  218- 
220).  La  frase  que  como  de  paso  ha  dicho  Ireneo  al  hablar  del  bautismo  de 
Jesús,  desvela  ahora  todo  su  rico  contenido;  “Spiritus  ergo  Dei  descendit 
in  eum,  eius  qui  (eum)  per  prophetas  promiserat  uncturum  se  eum,  ut  de 
abundantia  unctionis  eius  nos  percipientes  salvaremur . . . ” (III,  9,3;  Sagn., 
160,  9-11). 

39  “Unus  cnim  et  idem  Spiritus  Dei,  qui  in  prophetis  quidem  praeco- 
navit  quis  et  qualis  esset  adventus  Domini,  in  Senioribus  autem  interpretatus 
ost  bene  quae  bene  prophetata  fuerunt,  ipse  et  in  apostolis  adnuntiavit  pleni- 
tudinem  temporum  adoptionis  venisse  et  proximasse  regnum  coelorum  et  inha- 
bitare intra  homines  credentes  in  eum  qui  ex  Virgine  natus  est  Emmanuel...” 
(III,  21,4;  Sagn.,  358,4-10).  Sobre  la  inspiración  profética  y el  Espíritu,  ver 
J.  Lebreton,  Histoire  du  Dogme  de  la  Trinité,  París,  1928,  II,  p.  601-603. 

■íO  Los  mismos  valentinianos  insisten  en  esta  distinción;  “Los  V2Üenti- 
nianos  dicen  que  el  Espíritu  que  cada  uno  de  los  profetas  poseía  a título 
especial  para  la  realización  de  su  ministerio,  es  el  mismo  Espíritu  que  se  ha 
derramado  sobre  todos  los  p>ertenecientes  a la  Iglesia.  Por  eso,  los  sigpios  del 
Espíritu,  curaciones  y profecías,  se  realizan  en  la  Iglesia...”  {Extractos  de 
Teodoto,  24,1.  F.  Sagnard,  Sources  Chrétiennes,  23,  París,  1949,  p.  108). 
Clemente  de  Alejandría  admite  esa  afirmación,  sólo  se  apresura  a declarar  que 
el  Espíritu  operante  en  los  profetas  y en  la  Iglesia  es  de  una  misma  e idéntica 
substancia;  “Pero  ignoran  que  el  Paráclito  que  ahora  opera  sin  solución  de 
continuidad  en  la  Iglesia,  es  de  la  misma  substancia  y del  mismo  poder  que 
Aquel  que  operaba  continuamente  en  el  Viejo  Testamento...”.  {Extr.  de 
Teodoto,  24,2,  p.  110).  Parece  que  los  valentinianos  atribuyen  este  Espíritu 
profético  a un  elemento  pneumático,  es  decir,  los  profetas  en  cuanto  hablan 
en  función  de  su  ministerio,  lo  hacen  agitados  por  un  elemento  pneumático; 
“Eas  vero  quae  habucrunt  semen  id  quod  est  ab  Achamoth  animas,  mcliorcs 
dicunt  fuisse  quam  reliquas;  quapropter  et  plus  eas  dilectas  a Demiurgo,  non 
sciente  causam,  sed  a semetipso  putante  esse  tales.  Quapropter  ct  in  prophetas, 
aiunt,  distribuebat  eas,  et  sacerdotes,  et  reges.  Et  multa  de  ( vao  = ab) 
hoc  semine  dicta  per  prophetas  exponunt  quippe  cum  altioris  naturae  esset...” 
(I,  7,3;  I,  62).  Lo  dicho  se  hace  bien  admisible,  puesto  que  los  pneumáticos 
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Con  la  venida  del  Verbo  encamado  y su  bautismo  se  asegura 
la  permanencia  decisiva  y total  del  Espíritu  en  el  seno  de  la 
raza  adamítica.  El  Padre  muestra  en  Jesucristo  su  decisión  de 
mantener  su  Espíritu  para  bien  de  esa  raza  hasta  la  consuma- 
ción de  los  siglos.  El  hombre,  si  se  mantiene  fiel  al  Espíritu 
que  Cristo  le  ha  comunicado,  tiene  en  germen  toda  su  perfección, 
que  se  desarrolla  por  un  dinamismo  intrínseco  hasta  alcanzar  la 
medida  fijada  por  Dios'*'. 


quedan,  antes  de  la  formación  “kata  gnosin“  realizada  con  el  descenso  del 
Cristo  o Salvador  suj>erior,  en  un  estado  similar  al  de  su  madre  Sofía,  una 
vez  que  el  Cristo  la  ha  formado  sólo  "kat’ousian”  “Misertum  autem  eius 
superiorem  Christum,  et  per  crucem  extensum,  sua  virtute  formasse  formam, 
quae  esset  secundum  substantiam  tantum,  sed  non  secundum  agnitionem;  et 
haec  operatum  recurrere  subtrahentem  suam  virtutem,  et  reliquisse  illam,  uti 
sentiens  passionem,  quae  erga  illam  esset  per  separationem  pleromatis,  concupiscat 
eorum  quae  meliora  essent,  habens  aliquam  odorationem  inmortalitatis  relictam 
fragancia  de  inmortalidad”  todavía  no  formada  "kata  gnosin”  sería  la  fuente 
inspiradora  de  los  profetas  (los  “pneumáticos”  del  V.  T.),  y así  se  explicaría 
la  obscuridad  misteriosa  de  su  lenguaje  por  faltarles  aún  la  iluminación 
intelectual. 

Ver  V,  12,2;  II,  351.  Este  texto  de  ninguna  manera  supone  el  don 
de  la  impecabilidad  en  el  hombre.  En  la  economía  actual  una  cosa  es  que 
el  Espíritu  permanezca  siempre  con  el  hombre,  rodeándolo  por  fuera  y por 
dentro,  y otra  hacerlo  impecable.  La  mente  de  Ireneo  es  clara  en  otros  textos: 
cuantos  custodian  celosamente  su  amor  hacia  el  Pedre  y su  Hijo  encamado. 
Dios  los  conserva  en  su  comunión  (V,  27,2;  II,  398).  El  amor  verdadero 
cumple  en  todo  la  voluntad  del  Padre  y se  adorna  con  el  brillo  de  las 
buenas  obras,  que  brotan  como  espontáneamente  de  la  fe:  “Pues  así,  dicen 
los  apóstoles,  se  comportan  los  fieles  cuando  en  ellos  habita  constantemente 
el  Santo  Espíritu,  que  les  ha  sido  dado  por  Él  (Cristo)  con  la  práctica  de 

la  verdad,  la  santidad,  la  justicia,  y la  paciencia...”  (Demonstr.,  42,  Smith, 

p.  74).  Sólo  se  puede  conservar  el  Espíritu,  si  se  fructifica  en  la  fe  y buenas 

obras:  “Adhuc  etiam  manifestavit  oportere  nos  cum  vocatione  et  iustitiae 

operibus  adomari  ut  requiescat  super  nos  Spiritus  Dei...”  (IV,  36,6  11,281). 
Por  eso,  los  apóstoles  exhortan  “a  guardar  el  cuerpo  sin  mancha  hasta  la 
resurrección  y el  alma  incorruptible...”  {Demonstr.,  41,  Smith,  p.  74). 
El  pecado  conduce  a la  muerte  eterna  (IV.  40,1;  II,  301),  como  la  vida 
justa  conservada  desde  el  principio,  o recuperada  por  la  penitencia,  dona 
la  vida  eterna  (I,  10,1;  I,  91).  Ver.  A.  d’.<\LEs,  La  doctrine  de  l’Esprit  en 
St.  Irénée.  Recherc.  de  Scienc.  Relig.,  14  (1924),  p.  519-521.  Basta  estos  textos 
para  comprobar  que  el  reposo  del  Espíritu  en  el  cristiano  supone  el  amor  del 
cristiano  a Dios.  Mientras  este  amor  es  viviente,  funciona  en  el  fiel  la  ley 
del  Espíritu  o ley  del  amor,  que  va  haciendo  evolucionar  más  y más  el  germen 
de  la  perfección  depositado  en  el  neófito  el  día  del  bautismo.  Sólo  el  pecado 
destroza  este  amor,  pues  arroja  al  Espíritu  fuera  del  hombre.  Pero  el  Espíritu 
queda  en  su  Iglesia  y desde  allí  está  como  acechando  y solicitando  al  piecador, 
para  ver  si  lo  puede  mover  a penitencia  y penetrar  así  nuevamente  en  él. 
En  todo  este  planteo  se  ve  la  misericordiosa  iniciativa  del  Ainor  divino.  En 
l'i  conciencia  profunda  del  cristiano  en  cuanto  poseído  por  el  Espíritu  se 
ésscubre  un  dinamismo  hacia  una  certeza  existencial,  por  supuesto  falible 


52 


Enrique  Fabbri  s.  i. 


Ireneo  presenta  como  efecto  del  bautismo  del  Señor  el  re- 
poso definitivo  del  Espíritu  en  la  Iglesia,  que  es  el  Cuerpo  de 
Cristo.  Afirma  que  rodea  al  hombre  por  fuera  y por  dentro, 
pues,  reposando  para  siempre  en  su  Iglesia,  debe  entrar  nece- 
sariamente en  contacto  con  el  hombre  de  una  u otra  manera'*^. 

El  Espíritu  vivificante,  en  oposición  al  aliento  de  vida  que 
no  puede  ser  eterno,  hace  espiritual  y eterno  al  que  lo  recibe 
y es  propio  de  los  que  pisotean  las  concupiscencias  terrenales. 

Por  este  Espíritu  derramado  en  los  últimos  tiempos  se  ofrece 
al  género  humano  el  ser  hijos  adoptivos  de  Dios.  Solamente 
el  que  acepta  y toma  este  Espíritu  vivificante  logra  la  vida  de 
la  salud  eterna.  Es  el  gran  don  definitivo  que  trae  el  Verbo 
encamado  a los  hombres 

La  imagen  de  Jesucristo  vivificante  y la  presencia  perma- 
nente del  Espíritu  que  nunca  abandona  al  hombre,  alude  implí- 
citamente a la  Iglesia Por  este  reposo  del  Espíritu  Jesucristo 
la  ha  hecho  la  continuadora  de  la  obra  vivificadora,  que  él  reali- 
za sobre  los  hombres  con  la  comunicación  del  Espíritu.  Ella 
conserva  permanente  y definitivamente  al  Espíritu  presente 

“fuera”  y “dentro”  de  los  hombres,  porque  es  el  Cuerpo  vivifi- 
/ 

en  un  campo  esencial,  de  un  estado  de  seguridad  en  el  amor  de  Dios,  fruto 
del  reposo  del  Espíritu,  cuya  expresión  más  alta  es  el  santo.  Ver  S.  Lyonnet, 
Liberté  chrétienne  et  Loi  de  l’Esprit,  Christus,  4 (1954),  p.  6-27. 

42  Ver  V,  12,1-2;  II,  350-351. 

43  “Expulsa  est  autem  prístina  vita,  quoniam  non  per  spiritum,  sed  per 
afflatum  fuerant  data.  Aliud  emin  est  afflatus  vitae,  qui  et  animalem  efficit 
hominem:  et  aliud  Spiritus  vivificans,  qui  et  spiritalem  efficit  eum...”  (V, 

12,1;  II,  350). 

44  “Hanc  (es  decir,  nuestra  carne  muerta  por  el  pecado  y,  por  lo 
tanto,  heredera  de  la  muerte)  itaque  Dominus  venit  vivificaturus,  uti  que- 
madmodum  in  Adam  omnes  morimur,  quoniam  animales,  in  Christo  vivamus, 
quoniam  spiritales:  deponentes  non  plasma  Dei,  sed  concupiscentias  camis,  et 
assumentes  Spiritum  Sanctum.  . .”  (V,  12,3;  II,  352). 

45  En  otro  pasaje  Ireneo  lo  dice  explícitamente.  Habla  del  martirio 
y afirma  que  la  Iglesia,  lo  mismo  que  los  profetas,  será  perseguida,  porque 

en  ella  de  una  manera  nueva  y perfecta  reposa  el  mismo  Espíritu  profético,  . • 

por  el  que  los  profetas  sufrieron  persecución:  “ . . . quemadmodum  Dominus  ' 
ait:  Sin  cnim  Spiritus  requiescens  super  eam  (Ecclc.siam) , ab  his  qui  non 

recipiunt  Verbum  Dei,  persecutionem  patitur.  Quod  quidem  prophetae  cum 
reliquis  quae  prophetabant  et  hoc  prophetaverunt,  quonian  super  quoscumque 
requieverit  Spiritus  Dei,  et  obediverint  verbo  Patris,  et  secundum  virtutem 
servierint  ei,  persecutionem  patientur,  et  lapidabuntur,  et  occidentur.  In  se- 
metipsis  cnim  haec  oinnia  praefigurabant  prophetae,  propter  dilectionem  Dei 
et  propter  verbum  cius...”  (IV,  33,9;  II,  264). 
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cante  de  Cristo.  El  hombre  considerado  como  un  ser  singular 
no  siempre  tiene  necesariamente  este  Espíritu  “dentro”.  El 
Padre  ha  condicionado  este  don  de  lo  alto  a la  aceptación  hu- 
milde de  la  fe  y a la  práctica  de  las  buenas  obras  Pero  sobre 
el  infiel  y el  pecador  el  Espíritu  obra  “desde  fuera”,  porque 
ellos  entran  en  contacto  de  una  u otra  manera  con  ese  inmenso 
Cuerpo  vlvifieante  de  Cristo  que  es  la  Iglesia.  Así  se  explican 
todos  esos  carismas,  gracias  de  predicación  y misericordia,  in- 
tervenciones y signos  providenciales  y milagrosos  que  la  Iglesia 
recibe  para  el  crecimiento  y perfecelón  de  su  Cuerpo  místico. 

Ireneo  confirma  en  otro  pasaje  esta  misma  idea.  Toda  la 
historia  de  la  conversión  del  centurión  Comelio  es  una 
prueba  de  esa  presenela  del  Espíritu.  Pedro  los  bautiza,  porque 
el  Espíritu  se  manifiesta  por  medio  de  ellos  Los  que  piden 
el  bautismo  son  paganos;  en  ellos  no  habita  todavía  el  Espíritu 
porque  aun  no  han  sido  regenerados  por  el  agua  bautismal.  El 
ambiente  judío-cristiano  se  muestra  más  bien  receloso  y ad- 
verso a admitir  gentiles  dentro  de  la  Iglesia.  Pero  en  esos  hom- 
bres el  Espíritu  ha  mostrado  sus  earismas:  signo  seguro  de  que 
el  Cuerpo  de  la  Iglesia  está  en  contacto  con  ellos,  y ha  recibido 
de  los  mismos  el  obsequio  de  la  fe. 

Este  Espíritu,  que  para  Ireneo  es  siempre  único  y el 
mismo,  ya  se  trate  de  Espíritu  profético.  Espíritu  de  Dios,  Espí- 
ritu de  Cristo  o Espíritu  de  la  Iglesia,  está  todavía  por  fuera 
de  esos  hombres,  — el  carisma  no  supone  necesariamente  la  reno- 
vación interior — , pero  ya  se  ha  manifestado  en  ellos  y frente  a 
esa  realidad  caen  todos  los  recelos  y nadie  hay  que  objete  la 
administración  del  bautismo 

La  Iglesia  por  poseer  el  Espíritu  de  Cristo  toca  con  su 

Cuerpo  vivificante  a infieles  y pecadores,  invitándolos  a vivir 

1 

^ Ver  n.  41. 

47  Act.,  10,1-48. 

48  Act.,  10,44-48.  “Sic  aeque  ne  baptisma  quidem  facile  dedisset  nisi 
Spiritu  Sancto  requiescente  super  eos  prophetantes  eos  audisset.  Et  propter 
hoc  dixit:  Numquid  aliquis  aquam  vetare  potest  ad  baptizandum  hos,  qui 
Spiritum  Sanctum  acceperunt  quemadmodum  nos?...”  (III,  12,15;  Sagn., 
250,9-18). 

49  . .siiadens  simul  bis  qui  secum  erant  et  significans  quonian  nisi 
Spiri'.us  Sanctus  super  eos  requievisset,  existeret  qui  eos  prohiberet  a bap- 
tismaíe...”  (III,  12,15;  Sagn.  250;  19-24). 
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su  misma  vida.  Si  el  hombre  responde  con  la  fe  y la  conversión, 
es  incorporado  a ella  y comienza  a participar  de  ese  mismo 
Espíritu,  que  se  reposa  ahora  internamente  en  él.  Son,  por  lo 
tanto,  dos  aspectos  de  un  mismo  y único  Espíritu.  En  su  as- 
pecto profético,  apostólico  y carismático  acaricia  solamente  al 
hombre  y lo  abraza  como  de  fuera  acompañando  a menudo 
su  presencia  con  signos  y portentos.  En  su  aspecto  vivificante 
penetra  silenciosamente  y plenifica  a todo  el  hombre  y trae 
consigo  el  permanente  reposo  de  su  paz  Son  dOs  misiones  de 
un  mismo  Espíritu  en  el  seno  de  la  Iglesia:  el  carismático,  — lo 
tomamos  en  un  sentido  genérico — , para  hacer  crecer  el  Cuerpo 
de  la  Iglesia;  el  vivificante,  para  hacer  participar  a los  hombres 
en  la  vida  de  Dios. 

Este  Espíritu  lo  recibe  la  Iglesia  de  una  manera  definitiva 
el  día  de  Pentecostés  y es  el  mismo  Espíritu  que  Jesús  ha 


50  “ ítepí^apov  elco-dev  ” (V,  12,2;  II,  351).  “Ñeque  ab  iis  omnis  vita 
recedit,  qui  licet  caritatem  divinamque  gratiam  peccando  amiserint,  atque  adeo 
supemi  promeriti  iam  non  capaces  evaserint,  fidem  tamen  christianamque 
spem  retinen!,  ac  caelesti  luce  collustrati,  intimis  Spiritus  Sancti  suasionibus 
impulsionibusque  ad  salutarem  instigantur  timorem,  et  ad  precandum  suique 
lapsus  paenitendum  divinitus  excitantur.  . {Mystici  Corporis  Christi,  Act. 
Apost.  Sedis,  35  (1943),  p.  203).  Algo  similar  se  puede  decir  de  los  infieles 
que  no  pertenecen  todavía  al  Cuerpo  de  la  Iglesia, 

51  “jteoí?i«Pov  evSo'Oev  ” (V,  12,2;  II,  351). 

52  “...Post  enim  spiritum  qui  conterit  montes,  et  post  terrae  motum, 
ct  post  ignem,  tranquilla  et  pacifica  regni  eius  adveniunt  témpora,  in  quibus 
cum  Omni  tranquillitate  Spiritus  Dei  vivificat  et  auget  hominem...”  (IV, 
20,10;  II,  221). 

53  “Hunc  Spiritum  petiit  David  humano  generi  dicens:  “Et  Spiritu 

principan  confirma  me”.  Quem  et  descendisse  Lucas  ait  post  adscensum  Do- 
mini'  super  discipulos  in  Pentecoste,  habentcm  potestatem  omnium  gentium 
ad  introitum  vitae  et  ad  apertionem  novi  Testamenti;  unde  et  ómnibus  linguis 
conspirantes  hymnum  dicebant  Deo,  Spiritu  ad  unitatem  redigente  distantes 
tribus  et  primitias  omnium  gentium  offerente  Patri.  Unde  et  Dominus  polli- 
citus  est  mittere  se  Paraclitum  qui  nos  aptare  Deo...”  (III,  17,2;  Sagn., 
304,  1-11).  La  Iglesia  existe  en  cuanto  brotada  del  costado  abierto  de  Cristo 
crucificado,  pero  todavía  le  falta  el  poder  de  vivificar  a los  hombres  comu- 
nicándoles al  Espíritu.  Es  santa  porque  posee  el  Espíritu,  pero  es  santificante 
desde  que  es  hecha  la  prolongación  del  Cuerpo  vivificante  de  CVisto,  es  decir, 
desde  Pentecostés  (ver  Mystici  Corporis  Christi,  A.A.S.,  35  (1943),  p. 
198-199).  El  Espíritu  recibido  por  la  Iglesia  muestra  en  seguida  su  presencia 
vivificante:  dando  el  poder  de  introducir  a todos  los  hombres  en  la  vida 
eterna  y descubriendo  el  sentido  del  Nuevo  Testamento,  y carismático,  ha- 
ciéndolos prorrumpir  en  un  himno  de  alabanzas  en  todas  las  lenguas  (ver 
Act.,  2,4)  ; himno  simbólico  que  expresa  la  unificación  de  todos  los  hombres, 
que  como  cristianos  empiezan  a hablar  una  sola  lengua,  la  del  Espíritu,  réplica 
misericordiosa  de  la  confusión  de  lenguas  en  la  construcción  de  la  torre  de 
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recibido  el  día  de  su  bautismo*^.  La  Iglesia,  Cuerpo  de  Cristo, 
se  va  edificando  a imitación  de  su  divina  Cabeza,  que  es  su 
Ejemplar  y la  razón  de  su  eficiencia  vivificante 

3.  — Efecto  del  reposo  del  Espíritu',  en  Cristo,  en  la  Iglesia, 
en  el  Hombre 

La  Humanidad  de  Jesucristo  fué  constituida  en  su  bau- 
tismo el  camino  definitivo  por  el  cual  ha  de  realizarse  la  reno- 
vación del  hombre.  Por  eso,  a orillas  del  Jordán  el  Espíritu 
la  ilumina  la  hace  fragante  con  su  aroma  es  decir,  la  hace 

Babel  (Gén.,  11,1-9),  símbolo  del  desorden  del  género  humano,  que  renegó 
del  Espíritu.  El  señor,  al  dar  a su  Iglesia  su  Espíritu,  le  confía  la  misión 
de  adaptar  los  hombres  a Dios.  Esta  adaptación  es  la  unificación  de  todos  en 
Cristo,  y su  principio  unificador  es  el  Espíritu,  cuya  comunicación  es  confiada 
■>  la  misma  Iglesia  (ver  III,  17,2;  Sagn.,  304,  10-17).  La  Iglesia  vivificante 
— pentecostal — , abraza  y penetra  al  hombre  “de  fuera  y de  dentro”  por 
medio  de  la  efusión  y manifestación  de  su  Espíritu.  Sobre  la  santidad  de 
la  Iglesia,  ver  P.  Nautin,  ]e  erais  á l’Esprit  Saint  dans  la  Sainte  Eglise  pour 
la  Résurrection  de  la  chair,  París,  1947. 

5'*  Es  la  conclusión  que  se  deduce  de  todo  el  texto.  Jesucristo  recibe  al 
Espíritu  en  el  bautismo  para  redimir  y renovar  al  hombre,  y entrega  ese 
mismo  Espíritu  a su  Iglesia  en  Pentecostés  para  prolongar  su  misión  salva- 
dora hasta  el  fin  de  los  siglos:  “...in  omni  autem  térra  fieri  ros,  quod  est 
Spiritus  Dei,  qui  descendit  in  Dominum . . . , quem  ipsum  iterum  dedit  Ecelesiae, 
in  omnem  terram  mittens  de  coelis  Paraclitum.  . .”  (III,  17,3;  Sagn.  306, 
11-17).  En  el  día  de  Pentecostés  los  apóstoles  son  llamados  a una  cosecha 
de  hombres  para  que  los  ofrezcan  como  las  verdaderas  primicias  al  Padre  en 
lugar  de  los  frutos  de  la  tierra,  a los  que  se  refiere  el  antiguo  ritual  judío 
de  esta  festividad:  “...et  primitias  omnium  gentium  offerente  Patri.  . .” 

(III,  17,2;  Sagn.,  304,  9;  ver  Rom.,  15,16). 

55  “Le  lieu  oü  s’exerce  cette  génération  perpetuelle  de  a nouvelle  Eve, 
l’Ecclesia-Sponsa,  est  l’Eglise  et  spécialement  la  divine  hiérarchie,  les  sacrements, 
dans  laquelle  les  énergies  divines  et  vivifiantes  du  pneuma,  qui  communiquaient 
á Adam  une  vie  incorruptible,  sont  á nouveau  présentes . . . ” (J.  Danielou, 
Terre  et  Paradise  chez  les  Peres  de  l’Eglise,  Eranos- Jahrbuch,  22  (1954),  p.  461, 

56  El  descenso  del  Espíritu  sobre  el  Señor  lo  representa  Ireneo  con  la 
plenitud  de  los  siete  dones.  Cada  uno  de  ellos  corresponde  a uno  de  los  siete 
cielos  simbólicos,  cuyo  conjunto  representa  la  semana  como  símbolo  del  mundo 
presente  en  oposición  al  que  está  por  venir;  (sobre  el  origen  judío  de  esta 
tradición,  ver  H.  Bietenhard,  Die  himmlische  Welt  im  Urehristentum  und 
Spátjudentum,  Tübingen,  1951).  El  Espíritu  reposa  en  Cristo  hasta  la  con- 
sumación de  los  siglos  para  que  Él  realice  en  esta  tierra  su  misión  vivificante 
(ver  Demonstr.,  9,  Smith,  p.  53).  El  cielo  más  externo,  que  es  el  del  hombre, 
“está  lleno  del  temor  del  Espíritu,  que  ilumina  los  cielos”  (ibid.).  El  texto, 
como  hemos  visto  (ver  n.  31)  alude  claramente  al  bautismo  de  Jesús.  En 
el  pasaje  anarecen  dos  elementos  relacionados  con  una  antigua  tradición 
eclesiástica  que  habla  de  los  fenómenos  de  resplandor  y fuego  producidos  a 
orillas  del  Jordán  en  el  momento  del  bautismo  del  Señor  (ver  E.  Fabbri, 
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vivificante  Por  el  reposo  permanente  del  Espíritu  Jesucristo 
es  establecido  la  “economía  definitiva”  del  Padre  en  la  reden- 
ción de  los  hombres;  a su  imitación  y bajo  su  influjo  el  hom- 
bre simboliza  por  su  descenso  en  las  aguas  bautismales  su 
muerte  a su  anterior  vida;  y por  su  ascenso  de  ellas,  su  resu- 
rrección renovadora  como  hijo  de  Dios.  Tocar  las  aguas  bau- 
tismales es  como  tocar  el  Cuerpo  vivificante  de  Cristo. 

Por  el  reposo  del  Espíritu  en  el  Señor,  su  santa  Humanidad 
es  constituida  el  único,  definitivo  y universal  medio  de  vivi- 
ficación y santificación.  Pero  actualmente  la  Iglesia  presenta 
al  hombre  el  Cuerpo  vivificante  de  Cristo,  o mejor,  es  ella 
la  prolongación  real  y misteriosa  de  ese  mismo  Cuerpo  vivifi- 
cante, en  la  cual  el  Padre  ha  dispuesto  que  se  realice  toda 
participación  en  el  Espíritu  del  Señor.  Como  tal  tiene  la  misma 
eficiencia  de  su  divina  Cabeza,  pero  el  reposo  del  Espíritu  en 
ella  se  caracteriza  por  una  especial  modalidad  que  Ireneo  se 
encarga  de  hacer  resaltar. 


FA  bautismo  de  Jesús  en  el  Evangelio  de  los  Hebreros...,  Revista  de  Teo- 
logía (La  Plata),  22  (1956),  p.  36-55).  El  Espíritu  muestra  a Cristo  como 
la  luz  salvadora  del  mundo.  Todo  el  universo  está  iluminado  por  esta  luz 
que  se  ofrece  al  hombre  mediante  la  Humanidad  vivificante  de  Jesucristo. 
Frente  a ella  surge  una  reacción  de  temor  que  puede  ser  un  principio  de 
sabiduría,  si  el  hombre  da  su  humilde  consentimiento  a esa  invitación  res- 
plandeciente, que  ya  empieza  a presentir.  Los  “ojos  de  la  fe”  son  como 
deslumbrados  ante  el  primer  contacto  con  esa  luz.  Sólo  la  recepción  del  bau- 
tismo habitúa  gradualmente  al  cristiano  a ese  resplandor  del  Espíritu  que 
ya  ilumina  a su  ser  y lo  habita.  Las  antiguas  comunidades  cristianas  llamaban 
a Jesucristo  "Sol  salutis”,  y se  explica  la  razón.  La  Humanidad  de  Cristo 
iluminada  por  el  Espíritu  se  refleja  en  su  sublime  doctrina  y signos  porten- 
tosos de  su  vida  pública,  en  la  oscuridad  luminosa  de  su  pasión  y muerte, 
en  la  eclosión  desbordante  de  luz  de  su  resurrección  y triunfo.  Con  su  glori- 
ficación  toda  su  obra  penetra  en  un  plano  trascendental,  y el  Cristo  iluminado 
plenamente  por  el  Espíritu  y hecho  resplandeciente  es  el  definitivo  y per- 
manente Sol  de  vida  para  todas  las  generaciones  que  le  precedieron  y que 
le  siguen:  “Jesucristo  es  el  mismo  ayer  y hoy  y por  todos  los  siglos”  (Hebr., 
13,8).  Ireneo  hace  del  sol  el  símbolo  de  la  predicación  cristiana  y supone 
implícitamente  a Cristo  como  la  luz  del  mundo:  “...sed  sicut  sol  creatura 
Dei  in  universo  mundo  unus  et  idem  est;  sic  et  praedicatio  veritatis,  ubique 
lucet  et  illuminat  omnes  homines,  qui  volunt  ad  cognitionem  veritatis  venire. 

(I,  10,2;  I,  93).  Ver  F.  J.  Doeloer,  Sol  salutis,  Münster,  1925;  P.  Lundbero, 
La  Typologie  baptismale  dans  l’Ancienne  Eglise,  Leipzig-Upsala,  1942, 
p.  167-178. 

57  Véase  la  cita  que  hace  Ireneo  de  II  Cor.,  2,  15-16  (IV,  28,3;  11,246). 

58  Ver  E.  Fabbri,  El  Bautismo  de  Jesús  y la  Unción  del  Espíritu  en 
la  Teología  de  Ireneo,  Ciencia  y Fe,  45  (1956),  p.  7-42. 
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Por  voluntad  del  Padre  el  don  del  Espíritu  se  ha  disemi- 
nado en  los  últimos  tiempos  en  todo  el  género  humano  La 
Iglesia  ha  recibido  el  Espíritu  para  poder  llevar  efectivamente 
a los  hombres  al  Padre.  Ireneo  expresa  esta  concepción  bajo 
1.a  imagen  de  las  alas. 

La  Iglesia  está  extendida  por  toda  la  tierra.  Su  columna 
y sostén  es  el  Evangelio,  — revelación  del  Padre  por  medio  del 
Hijo  encamado;  y el  Espíritu  de  vida,  o,  en  otros  términos,  la 
participación  en  la  vida  divina  que  se  recibe  por  la  aceptación 
plena  del  Evangelio  El  Espíritu  de  vida  desciende  sobre  la 
Iglesia  posándose  sobre  ella  como  un  águila  con  las  alas  extendi- 
das®'. Entre  Él  y el  Evangelio  existe  una  mutua  interacción. 
El  Evangelio  lo  revela  como  el  don  definitivo  y pleno  de  esa 
misma  vida  que  alimentaba  el  profetismo;  y el  Espíritu  da  al 
Evangelio  sus  alas,  para  que  el  hombre  escuchando  la  reve- 
lación del  Verbo  encamado  obtenga  el  medio  para  realizar  su 
ascensión  hacia  el  Padre  El  Evangelio  revela  a Cristo  y 

59  “Alii  vero  ut  donum  Spiritus  frustrentur  quod  ¡n  novissimis  tempo- 
ribus  secundum  placitum  Patris  effusum  est  in  humanum  genus.  . .”  (III, 
19,9;  Sagn.,  202,  23-25).  La  alusión  a Pentecostés  es  suficientemente  clara. 
Por  eso,  la  Iglesia  es  dejjositaria  del  don  del  Espíritu,  y toda  manifestación 
carismática  se  hace  en  su  seno:  algunos  herejes  al  rechazar  el  Evangelio  de 
Juan,  “...simul  et  Evangelium  et  propheticum  repellunt  Spiritum.  Infelices 
vere,  qui  pseudoprophetae  quidem  esse  nolunt,  propheticam  vero  gratiam 
repellunt  ab  Ecclesia.  . .”  (III,  11,9;  Sagn.,  202,  27-204,1).  Pecar  contra  este 
Espíritu  es  cometer  el  pecado  irremisible:  “Per  haec  igitur  omnia  peccantes 
in  Spiritum  Dei  in  iremissibile  incidunt  peccatum.  . .”  (III,  11,9;  Sagn.,  204,7). 

^ “Quoniam  enim  quattuor  regiones  mundi  sunt  in  quo  sumus  et 
quattuor  principales  spiritus  et  disseminata  est  Ecclesia  super  omnem  terram, 
columna  autem  et  firmamentum  Ecclesiae  est  Evangelium  et  Spiritus  vitae, 
consequens  est  quattuor  habere  eam  columnas  undique  fiantes  incorruptibi- 
litatem  et  vivificantes  homines.  Ex  quibus  manifestum  est  quoniam  qui  est 
omnium  Artifex  Verbum,  qui  sedet  super  Cherubim  et  continet  omnia, " decla- 
ratus  hominibus  dedit  nobis  quadriforme  Evangelium,  quod  uno  Spiritu  con- 
tinetur...”  (III,  11,8;  Sagn.,  192,27-194,16). 

“ . . . quartum  vero  similem  aquilae  volantis,  Spiritus  in  Ecclesiam 
advolantis  gratiam  manifestans . . . ” (III,  11,8;  Sagn.,  196,8-12).  Resalta  cla- 
ramente la  idea  de  la  recepción  de  un  don  p>or  parte  de  la  Iglesia. 

^2  Según  Ireneo  el  Evangelio  de  Marcos  al  simbolizar  al  Espíritu 
profético  como  precipitándose  e invadiendo  los  hombres:  “Marcus  vero  a 
prophetico  Spiritu  ex  alto  adveniente  hominibus...”  (III,  11,8;  Sagn.  198, 
22-24),  presenta  la  revelación  de  Cristo;  “volatilem  et  pennatam  imaginem 
Evangelii. . .”  (III,  11,8;  Sagn.,  198,28-200,1);  es  decir,  no  sólo  como  una 
gnosis  doctrinal,  sino  como  una  fuerza  capaz  de  hacer  ascender  hacia  Dios. 
Este  es  el  fin  de  la  definitiva  economía  del  Padre : “ . . . quartum  vero  quod 
reno'^at  hominem  et  recapitulat  in  se  omnia,  quod  est  per  Evangelium,  elevans 
et  pennigerans  homines  in  coeleste  regnum...”  (III,  11,9;  Sagn.,  202,3-8). 
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con  él  otorga  al  Espíritu.  La  predicación  del  Evangelio  trae 
consigo  el  ofrecimiento  del  don  del  Espíritu,  que  son  las  alas 
con  que  el  Señor  cubre  a los  hombres  para  hacerlos  ascender 
al  Padre  Las  alas  del  Señor  son  el  Espíritu  de  vida  Con 
ellas  Jesucristo  protege  al  cristiano  por  toda  la  redondez  de 
la  tierra  La  imagen  supone  una  presencia  misteriosa  de 
Cristo  cubriendo  al  cristiano  con  sus  alas  para  elevarlo  al  reino 
del  Padre.  Todo  el  contexto  descubre  quién  es  ese  Cristo  que 
predica  el  Evangelio  y disemina  al  Espíritu  por  todo  el  mundo. 
El  Espíritu  es  el  don  confiado  a la  Iglesia.  Evangelio  y Espíritu 

^ “Et  ipsurti  autem  Verbum  Dei . . . , post  deinde  nobis  homo  factus, 
munus  coelestis  Spiritus  in  omnen  misit  terram,  protegeos  nos  alis  suis...” 
(III,  11,8;  Sagn.,  200,6-17).  Esta  predicación  del  Evangelio  confiada  a la 
Iglesia  la  repite  Ireneo  en  otro  texto  más  amplio:  “Et  Ecelesiae  quidem 
praedicatio  vera  et  firma,  apud  quam  una  et  eadem  salutis  via  in  universo 
mundo  ostenditur.  Huic  enim  creditum  est  lumen  Dei,  et  propter  hoc  sapientia 
Dei,  per  quam  salvat  omnes  homines.  . . Ubique  enim  Ecelesia  praedicat  veri- 
tatem;  et  haec  est  “eptámichos”  lucerna,  Christi  baiulans  lumen...  Confugere 
autem  (oportet)  ad  Ecelesiam,  et  in  eius  sinu  educará,  et  dominicis  Scripturis 
enutriri.  Plantata  est  enim  Ecelesia  Paradisus  in  hoc  mundo.  Ab  omni  ergo 
ligno  Paradisi  escás  manducabitis  ,ait  Spiritus  Dei,  id  est,  ad  omni  Scriptura 
dominica  manducat:  super  elato  autem  sensu  ne  manducaveritis,  ñeque  teti- 
geritis  universam  haereticam  dissensionem.  . . ” (V,  20,1;  II,  378).  La  pre- 
dicación es  la  “lumen  Dei”,  o mejor,  la  “lumen  Christi”.  La  Iglesia  es  el 
candelabro  de  siete  brazos  que  porta  esa  luz.  El  número  siete  podría  ser  una 
referencia  a los  días  de  la  semana  en  oposición  a la  “ogdóadá”,  día  del 
Señor:  en  tal  caso,  contamos  con  una  referencia  a la  Iglesia  de  este  mundo, 
la  Iglesia  militante,  cuyo  oficio  es  iluminar  a los  hombres  con  la  predicación 
y comunicar  el  Espíritu  de  vida  hasta  la  consumación  de  los  siglos.  La  supo- 
sición se  hace  consistente,  al  ver  que  Ireneo  llama  a la  Iglesia  el  “Paraíso  en 
este  mundo”,  y afirma  que  en  su  seno  somos  educados  y alimentados  con  la 
Sagrada  Escritura.  Son  propiarríénte  las  características  de  la  Iglesia  en  cuanto 
pedagoga  del  hombre  en  su  itinerario  hacia  el  Padre. 

fr*  “ ox,en:(ít;(ov  ii|ióc  twTc;  íttuToi'  ;ttéouíiv  ” dice  Ireneo  en  el  texto 
griego  que  ha  llegado  a nuestras  manos  (III,  11,8;  Sagn.,  200,16). 

65  Ireneo  expresa  la  relación  entre  el  Cristo  personal  y la  Iglesia  al 
explicar  la  parábola  de  los  viñadores  infieles  (Mt.,  21,33-42):  “Haec  praeco- 
nantes  prophetae,  fructum  petebant  iustitiae.  Non  credentibus  autem  illis, 
novissime  Filium  suum  misit  Dominum  nostrum  lesum  Christum,  quem  cum 
occidissent  mali  coloni,  proiecerunt  extra  vineam.  Quapropter  et  tradidit  cam 
Dominus  Deus  non  iam  circumvallatam,  sed  expansam  in  universum  mundum 
aliis  colonis,  reddcntibus  fructus  temporibus  suis,  turre  clectionis  exaltata 
ubique  et  speciosa.  Ubique  enim  praeclara  est  Ecelesia  et  ubique  circumfossum 
torcular;  ubique  enim  sunt  qui  suscipiunt  Spiritum.  Quoniam  enim  Filium  Dei  re- 
probaverunt,  et  proiecerunt  eum,  cum  cum  occidissent,  extra  vineam,  iuste 
reprobavit  eos  Deus,  et  extra  vineam  existentibus  gentibus  dedit  fructifica- 
tionem  culturae...  Unus  ergo  et  idem  Deus  Pater,  qui  plantavit  vineam,  qui 
populum  eduxit,  qui  prophetas  misit,  qui  Filium  suum  misit,  qui  vineam 
dedit  aliis  colonis,  his  qui  reddunt  fructus  in  temporibus  suis...”  (IV,  36,2; 
II,  278).  Hay  una  exacta  ecuación  entre  Iglesia  y recepción  del  Espíritu. 
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de  vida  son  su  columna  y firmamento.  El  Espíritu  sirve  de 
alas  al  hombre  para  que  éste  se  pueda  elevar  hacia  el  Padre. 
Cristo  coneede  estas  alas  por  medio  de  su  Iglesia,  que  es  su 
Cuerpo  vivificante.  En  la  Iglesia,  por  lo  tanto,  encuentra  el 
hombre  las  alas,  es  decir,  el  Espíritu  de  vida  que  le  permite 
ascender  a Dios.  Por  eso  Ireneo  llama  a la  Iglesia  “alífera” 
( rtTEQWTixV]  ) , pues  es  capaz  de  elevar  al  hombre  proporcio- 
nándole alas  para  subir  al  Padre 

La  Iglesia  es  alada  mientras  haya  hombres  que  llevar  hacia 
el  Padre,  de  la  misma  manera  que  Cristo  es  vivificante  mientras 
haya  hombres  que  salvar.  En  el  gozo  final  de  la  visión  se  dará 
el  reposo  definitivo,  y el  Espíritu  que  opera  en  el  cristiano 
cambiará  su  modalidad  Lo  que  ha  sido  economía  de  ascenso 
en  el  cristiano  “peregrinante”,  será  una  economía  de  unión 
en  el  cristiano  que  ya  goza  de  la  visión  del  Padre.  En  esta 
economía  de  ascenso  el  Espíritu  reposa  en  el  cristiano  en 
cunto  tal  de  una  manera  permanente.  Como  no  es  todavía  el 
reposo  final  de  la  visión,  se  trata  de  determinar  lo  que  Ireneo 
ve  propiamente  como  específico  en  este  reposar  del  Espíritu  en 
el  fiel  que  sube  al  Padre. 

El  reposo  del  Espíritu  en  el  hombre  ha  sido  el  don  de 
Cristo.  Se  caracteriza  por  una  renovación  total  que  purifica 

^ “...elevans  et  pennigerans  homines  in  caeleste  regnum”  (III,  11,9; 
Sagn.,  202,6-8).  Sobre  el  uso  que  hacen  los  gnósticos  del  simbolismo  de  las 
alas,  véase  A.  Orbe,  Variaciones  gnósticas  sobre  las  alas  del  Alma,  Grego- 
rianum,  35  (1054),  p.  18-55.  Por  esto  mismo,  Ireneo  llama  también  a la 
Iglesia  “scala  ascensionis  ad  Deum”  (III,  24,1;  Sagn.  400,2),  donde  clara- 
mente se  descubre  su  íntima  relación  con  el  don  del  Espíritu:  “Ubi  enim 
Ecelesia,  ibi  et  Spiritus  Dei;  et  ubi  Spiritus  Dei,  illic  Ecelesia  et  omnis 
gratia...”  (III,  24,2;  Sagn.,  400,  9-10);  ver  también  V,  18,1;  II,  374).  Esta 
pureza  de  la  Iglesia  como  conductora  del  hombre  en  su  ascensión  al  Padre 
la  expresa  Ireneo  en  otro  delicado  texto,  ver  II,  32,4;  I,  375. 

67  Hacer  del  Espíritu  un  medio  necesario  para  que  el  cristiano  pueda 
subir  al  Padre,  no  es  subordinar  el  Espíritu  al  hombre.  Ningún  mortal  puede, 
en  efecto,  alcanzar  su  real  y verdadero  fin  sobrenatural,  si  el  mismo  Dios  no 
le  ayuda  y vivifica  sobrenaturalmente.  Esta  idea  corre  a lo  largo  de  toda 
la  obra  de  Ireneo.  En  el  cristiano  sólo  se  da  una  variación  en  la  manera  de 
participar  en  la  vida  divina:  recibe  primero  el  Espíritu  en  el  ámbito  de 
la  fe,  susceptible  de  crecimiento  y de  pérdida,  y,  terminada  su  “peregrina- 
ción”, lo  posee  en  la  visión  de  una  manera  plena  y definitiva.  Pero  el  Espíritu 
es  siempre  el  mismo,  que  no  necesita  del  hombre  y que  se  le  da,  porque  Dios 
es  amor:  “Quae  enim  est  in  Deo  caritas,  dives  et  sine  invidia  existens  plura 
donat  quam  postulat  quis  ab  ea”,  dice  Ireneo  en  el  prólogo  de  su  III  libro 
(Sagn.,  92,  18-19). 
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cuerpo  y alma  de  todos  los  pecados  y reatos  de  culpa,  una 
participación  en  la  vida  divina  que  es  garantía  de  la  vida  eterna. 
Una  iluminación  de  todo  el  ser  para  comprender  la  revelación 
del  Padre  y seguir  el  camino  del  Señor.  Un  germen  seguro  de 
perfección  que,  si  no  encuentra  obstáculo,  lleva  necesariamente 
al  cuerpo  y alma  del  cristiano  a la  medida  fijada  por  la  voluntad 
de  Dios.  Con  el  don  del  Espíritu  Dios  ha  sellado  un  pacto  con 
el  cristiano,  y de  parte  suya  no  fallará  Como  se  ve,  hay  un 
elemento  futuro  en  este  reposo  del  Espíritu.  Todavía  no  se  es 
plenamente  lo  que  se  llegará  a ser,  si  se  deja  al  Espíritu  obrar 
libremente.  El  cristiano  no  goza  todavía  del  reposo  dp  la  visión. 
El  poseer  el  Espíritu  es  para  él  un  reposar  en  la  esperanza  de 
llegar  a ver  a Dios.  Y en  esto  consiste  propiamente  el  núcleo 
del  reposo  del  Espíritu  en  el  hombre,  mientras  viva  en  el 
ámbito  de  la  fe^^  Se  explica  así  que  Ireneo  llame  al  obedecer 

68  Ver  V,  9,  3-4;  10,1;  II,  343-345. 

69  Al  establecer  Ireneo  un  progreso  indefinido  en  el  hombre,  que  supone 

un  “milenio”  de  maduramiento,  antes  de  poder  gozar  de  la  visión  de  Dios, 
el  reposo  definitivo  no  coincide  con  su  muerte  terrenal.  El  justo  ya  resucitado 
tendrá  que  sujetarse  aún  a una  nueva  pedagogía,  antes  de  lograr  el  don 
plenificante  de  la  visión  del  Padre:  “...in  qua  (resurrectione)  regnabunt 
iusti  in  térra,  crescentes  ex  visione  Domini,  et  per  ipsum  assuescent  capcrt 
gloriam  Patris,  et  cum  sanctis  angelis  conversationem  et  communionem,  et 
unitatem  spiritalium  in  regno  capient...”  (V,  35,1;  II,  424).  Este  repwjso 
es  como  un  sentarse  a la  mesa  del  Padre,  como  la  celebración  de  unas  bodas, 
que  preludian  la  unión  por  la  visión:  . .Manifestabatur  autem  et  tamquam 

de  ea  quae  facta  sunt,  requietio  Dei,  hoc  est,  rcgnum,  in  quo  requiescens  homo 
ille  qui  perseveraverit  Deo  assistere,  participabit  de  mensa  Dei.  . (IV, 
16,1;  II,  190);  “...adducens  autem  (Dominus)  iustis  regni  témpora,  hoc 
est  requietionem,  septiman  diem  sanctificatam ; et  restituens  Abrahae  promis- 
sionem  haereditatis;  in  quo  regno,  ait  Dominus,  multos  ab  oriente  et  ab 
occidente  venientes,  recumbere  cum  Abraham,  Isaac  et  lacob...”  (V,  30,3; 
II,  410) ; “Haec  sunt  in  regni  temporibus,  hoc  est  in  séptima  die,  quae  est 
sanctificata,  in  qua  requievit  Deus  ab  ómnibus  operibus  quae  fecit,  quae 
est  verum  iustorum  sabbatum,  in  qua  non  facient  omne  terrenum  opus;  sed 
adiacentem  habcbunt  paratam  mensam  a Deo,  pascentes  eos  epulis  ómnibus...” 
(V,  33,2;  II,  416).  Tal  parece  ser  el  esquema  fundamental  de  Ireneo:  1)  re- 
poso del  cristiano  en  la  vida  de  la  fe;  2)  reposo  del  justo  ya  difunto  en  el 
refrigerio  del  seno  de  Abraham;  3)  resurrección  del  cuerpo  y reposo  en  el 
dia  del  Señor  sobre  la  tierra  renovada:  milenio;  4)  reposo  definitivo  de  la 
Jerusalén  celestial  en  la  visión  del  Padre:  el  dia  eterno  de  Dios.  Es  dogma 
de  fe  que  la  visión  comienza  tan  pronto  el  alma  del  justo,  purificada  de 
todo  reato  de  culpa  y de  pena,  entra  en  el  cielo.  El  reposo  definitivo  puede, 
por  lo  tanto,  comenzar  inmediatamente  después  de  la  muerte.  Pero,  con- 
viene no  olvidar  que  muchos  teólogos  admiten  un  crecimiento  esencial  de 
la  beatitud  con  la  resurrección  de  los  cuerpos  (ver  II.  Lennerz,  De  Novissi- 
ssimis,  1950,  p.  39,  n.  54;  p.  137,  n.  224).  Aunque  no  se  pueda  ya  admitir 
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y sujetarse  a Dios,  el  reposo  eterno  No  porque  el  cristiano 
goce  ya  en  esta  tierra  del  reposo  de  la  visión  por  el  solo  hecho 
de  cumplir  el  plan  divino,  sino  porque  guardando  su  orden 
y dejándose  adornar  y alimentar  por  su  arte,  posee  la  esperanza 
cierta  de  subir  a lo  perfecto,  es  decir,  participar  facialmente 
en  la  gloria  de  Dios 

Entre  estos  dos  reposos  Ireneo  no  establece  ninguna  conti- 
nuidad. El  uno  está  orientado  al  otro,  el  dinamismo  de  la  fe 
marcha  hacia  el  puerto  seguro  de  la  visión.  El  cristiano  siempre 
participa  del  mismo  Espíritu  que  reposa  en  él.  Es,  en  efecto, 
la  participación  en  la  vida  divina  la  que  alimenta  su  esperanza 

en  todo  la  concepción  de  Ireneo,  su  distinción  entre  “reposo  en  la  espe- 
ranza de  la  visión”  y “reposo  final  en  la  visión  del  Padre”  es  completamente 
valedera;  mucho  más,  en  cuanto  que  considera  al  primer  reposo  como  las 
arras  ciertas  del  segundo.  Sobre  el  reposo  en  la  “ogdóada”  como  opuesto  a 
los  siete  días  de  la  semana  y su  relación  con  el  milenarismo,  ver  J.  Danielou, 
La  typologie  millénariste  de  la  semaine  dans  le  christianisme  primitif,  Vigiliae 
Christianae,  2 (1948),  p.  1-16. 

70  “Subiectio  autem  Dei  requietio  est  aetema. . (IV,  39,3;  II,  300). 
Es  decir,  la  fidelidad  a Dios  garantiza  la  permanencia  del  Espíritu,  que 
confiere  las  arras  del  reposo  final:  ver  IV,  16,1;  II,  190;  IV,  36,6;  II,  282. 

71  “Oportet  enim  te  primo  quidem  ordinem  hominem  custodire,  tune 

deinde  participare  gloriae  Dei.  Non  enim  tu  Deum  facis,  sed  Deus  te  facit. 
Si  ergo  opera  Dei  es,  manum  artificis  tui  exspecta  opportune  omnia  facien- 
tem:  opportune  autem,  quantum  ad  te  attinet,  qui  efficeris.  Praesta  ei  autem 
cor  tuum  molle  et  tractabile,  et  custodi  figuram  quae  te  figuravit  artifex, 
habens  in  temetipso  humorem,  ne  induratus  amittas  vestigia  digitorum  eius. 
Custodiens  autem  compaginationem  ascendes  ad  perfectum:  ab  artificio  enim 
Dei  absconditur  quod  est  in  te  lutum.  Fabricavit  substantiam  in  te  manus 
eius:  liniet  te  ab  intus  et  a foris  auro  puro  et  argento,  et  in  tantum  omabit 
te,  ut  et  ipse  Rex  concupiscat  speciem  tuam.  Si  vero  statim  obduratus  respuas 
artem  eius,  et  ingratus  existas  in  eum,  quoniam  homo  factus  es,  ingratus  Deo 
factus,  simul  et  artem  eius  et  vitam  amisisti.  Facere  enim  proprium  est  be- 
nignitatis  Dei;  fieri  autem  proprium  est  hominis  naturae.  Si  igitur  tradideris 
ei  quod  est  tuum,  id  est,  fidem  in  eum  et  subiectionem,  recipies,  eius  artem, 
et  eris  perfectum  opus  Dei.  Si  autem  non  credideris  ei,  et  fugeris  manus  eius, 
erit  causa  imperfectionis  in  te  qui  non  obedisti,  sed  non  in  illo  qui  vocavit. 
Ule  enim  misit,  qui  vocarent  ad  nuptias;  qui  'autem  no  obediuunt  ei,  seme- 
tipsos  privaverunt  regia  coena...”  (IV,  39,2;  II,  299).  Se  habla  del  reposo 
definitivo  del  hombre  y de  su  obtención  p>or  medio  del  buen  uso  de  la  liber- 
tad. La  perfección  final  está  en  el  logro  del  “lumen  patemum  incorruptibili- 
tatis”.  Los  imperfectos  son  arrojados  en  las  tinieblas,  pero  por  su  propia 
culpa  han  p>erdido  esta  luz  (ver  IV,  39,3;  II,  299-300).  El  “lumen  incorrup- 
tibilitatis”  es  el  don  de  la  incorrupción  y de  la  vida  inmortal,  frutos  de  la 
visión  del  Padre  (ver  IV,  20,4;  II,  216).  En  el  texto  citado  en  esta  nota 
no  se  habla  expresamente  del  Espíritu,  pero  su  presencia  se  descubre:  el 
cristiano  puede  conservar  la  fig;ura  que  le  ha  impreso  Dios,  porque  posee 
una  cirta  humedad:  “habens  in  temetipso  humorem”,  que  es  el  sello  del 

Espíritu  en  su  alma.  Esta  “humedad”  es  la  vocación  a la  vida  sobrenatural 
impresa  por  Dios  en  el  ser  humano  el  mismo  día  que  lo  creó:  “Custodiens 
autem  compaginationem  ascendeos  ad  perfectum:  ab  artificio  enim  Dei 
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cierta  del  reposo  de  la  visión  y la  que  sostendrá  eternamente  al 
hombre  en  la  contemplación  facial  del  Padre.  El  cristiano  es  en 
germen  por  la  fe,  la  esperanza  y la  caridad  lo  que  será  plena- 
mente por  la  visión ; y es  el  mismo  Espíritu  que  hace  factible  al 
hombre  este  enraizarse  en  Dios  y crecer  en  Él  hasta  llegar  a la 
medida  perfecta  Sólo  el  reposo  permanente  del  Espíritu  en  la 
Iglesia,  Cuerpo  místico  del  Señor,  garantiza  al  cristiano  la 
eclosión  final  de  su  vida  escondida  en  Cristo,  en  los  eternos 


absconditur  quod  est  in  te  lutum...”  La  participación  real  en  la  misma 
vida  divina  la  expresa  por  la  posterior  obra  de  ornato  realizada  por  el 
mismo  Espíritu  en  el  hombre:  “...liniet  te  ab  intus  et  a foris  auro  puro 
et  argento,  et  in  tantum  ornabit  te,  ut  et  ipse  Rex  concupiscat  speciem 
tuam. En  este  adorno  del  hombre  hecho  por  dentro  y por  fuera  con 
oro  y plata  purísimos  se  puede  ver  una  alusión  al  Espíritu  que  abraza  y 
rodea  al  hombre  (V,  12,2;  II,  351;  ver  p.  ..),  como  también  una  clara 
referencia  al  arca  de  la  alianza  (Fragm.  griego  VIII,  II,  479).  El  “arte 
de  Dios”  en  ese  mismo  texto  es  la  obra  especial  que  realiza  en  el  hombre 
para  que  éste  se  haga  perfecto:  es  el  Padre  manipulando  cuidadosamente 
la  obra  de  sus  manos,  es  decir,  modelando  al  hombre  por  medio  del  Verbo 
encarnado  y del  Espíritu:  “Si  igitur  tradideris  ei  quod  est  tuum,  id  est, 
fidem  et  subiectionem,  recipies  eius  artem,  et  eris  perfectum  opus  Dei.  Si 
autem  non  credideris  et  fugeris  manus  eius...”  Basados  en  toda  la  teología 
de  Ireneo  se  puede  concluir  que  participar  en  la  vida  divina  es  poseer  el 
Espíritu  de  Cristo,  y participar  en  la  gloria  de  Dios  es  gozar  de  la  visión 
del  Padre. 

72  Ireneo  llama  perfecto  a hombre  en  cuanto  en  él  reposa  el  Espíritu: 
“Perfecti  igitur,  qui  et  Spiritum  in  se  perseverantem  habuerit  Dei...”  (V, 
6,1;  II,  335).  La  razón  es  clara:  el  cristiano,  mientras  permanece  bajo  el 
gobierno  e influjo  interior  del  Espíritu,  tiene  en  germen  todo  lo  necesario 
para  reproducir  en  sí  la  “imagen  y semejanza”  de  Dios  (ver  V,  6,1-2;  II, 
333-336),  y llegar  al  reposo  final  de  la  visión:  “...deinde  per  Spiritum  sur- 
gentia  fiunt  corpora  spiritalia,  uti  per  Spiritum  semper  permanentem  habeant 
vitam.  Nunc,  enim,  inquit,  ex  parte  cognoscimus,  et  ex  parte  prophetamus: 
tune  autem  facie  ad  faciem...  Facies  enim  nostra  videbit  faciem  Domini, 
et  gaudebit  gaudio  inenarrabili,  videlicet  cum  suum  videat  gaudium...”  (V, 
7,2;  II,  338).  En  un  texto  Ireneo  parece  insinuar  el  sacramento  de  la 
Confirmación  como  un  nuevo  y especial  don  del  Espíritu  al  cristiano  bau- 
tizado: “. . .Quemadmodum  igitur  Apostolus  poterat  daré  escam;  quibus- 

cumque  enim  imponebant  Apostoli  manus,  accipiebant  Spiritum  Sanctum, 
qui  est  esca  vitae,  illi  autem  non  poterant  percipere  illud,  quoniam  infirmum 
adhuc  et  inexercitabilem  sensum  erga  Deum  conversationis  habebant..”  (IV, 
38,2;  II,  294).  Habla,  en  efecto,  basándose  en  s.  Pablo  (I  Cor.,  3,2)  y los 
Hechos  (8,17)  de  una  alimentación  propia  de  infantes  para  los  cristianos  que 
todavía  no  estaban  preparados  para  recibir  al  Espíritu  por  la  imposición 
de  las  manos.  Si  así  fuera,  sería  uno  de  los  primer  testimonios  del  aspecto 
perfectivo  de  este  sacramento,  como  complemento  de  la  perfección  del 
cristiano  incoada  en  el  bautismo  (ver  J.  Crehan,  The  sealing  of  Confirmation, 
Thcological  Studies,  14  (1953),  p.  275-279).  Aparece  en  este  texto  el  aspecto 
de  robustez  viril  y perfección  cristiana  como  testificación  pública  de  la 
doctrina  de  Cristo,  que  supone  el  segundo  sacramento. 
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resplandores  de  su  cuerpo  resucitado  y de  todo  su  ser  “diafani- 
zado” por  la  visión  del  Padre:  ''Carísimos,  ahora  somos  hijos 
de  Dios,  aunque  aún  no  se  ha  manifestado  lo  que  hemos  de  ser. 
Sabemos  que  cuando  aparezca,  seremos  semejantes  a Él,  porque 
lo  veremos  tal  cual  es*’ 


I Juan,  3,2.  De  esta  glorificación  es  ya  el  bautismo  para  el  cris- 
tiano ún  prenuncio  y garantía  cierta,  en  cuanto  se  mantenga  fiel  al  Espíritu 
allí  recibido.  El  bautismo  encierra  en  germen  lo  que  será  el  resplsmdor  y 
la  plenitud  del  hombre  en  la  gloria  de  la  visión  del  Padre.  Es  por  lo  tanto 
un  verdadero  rejxsso  del  cristiano  en  la  esperanza,  lo  que  lo  hace  perfecto; 
pues,  ya  el  Padre  le  tiene  concedido  en  su  voluntad  toda  la  perfección  que 
logrará  el  neófito  a lo  largo  de  su  vida  temporal,  con  tal  de  no  poner  impe- 
dimentos a la  obra  de  Dios.  Por  eso,  la  perfección  del  bautismo  incluye  la 
osperanza  cierta  del  reposo  final  en  la  visión,  y en  esto  consiste  propia- 
mente el  sentido  escatológico  del  reposo  permanente  del  Espíritu  en  el 
cristiano  bajo  el  ámbito  de  la  fe:  Es  un  germen  vital  y estimulante,  que 
incluye  el  fin  y reposo  definitivo  en  su  mismo  dinamismo  vital. 


NOTAS  Y DISCUSIONES 


£1  actual  Corpus  Acadeinicum, 
según  Zürcher 

Por  Miguel  A.  Fiorito,  s.  i.  (San  Miguel) 


Dos  años  después  de  la  anterior  obra)  la  primera  de  su  producción, 
Aristóteles  fVerk  und  Geist,  José  Zürcher  nos  ofrece  la  segunda,  Das  Corpus 
Academicum  *.  Semejantes  en  el  método  histórico-filológico,  ambas  obras  lo 
son  también  en  las  conclusiones,  porque  en  ambos  casos,  el  actual  texto  no 
sería  el  salido  de  las  manos  de  los  maestros  a los  que  se  atribuía,  sino  que  serían 
los  textos  retocados  por  sus  discípulos  inmediatos. 

Sabemos  el  revuelo  que  suscitó  la  primera  obra;  mientras  unos  críticos 
reconocían  la  importancia  del  esfuerzo,  otros  lo  declaraban  fallido  por  la  base, 
objetando  en  general  que  el  método  filológico  no  bastaba  para  una  conclusión 
tan  tajante,  o señalando  en  particular  las  debilidades  de  su  uso  por  parte  de 
Zürcher. 

Pensamos  que  la  nueva  obra  puede  suscitar  el  mismo  revuelo;  y que 
las  críticas  pueden  ser  más  severas  aún,  por  ciertas  circunstancias  que  la 
acompañan,  de  las  que  enseguida  hablaremos,  y que  facilitan  la  tarea  destruc- 
tiva que  sus  críticos  pueden  intentar. 

Quisiéramos  contribuir  posititivamente  en  todo  este  negocio.  Y se  nos 
ocurre  que  una  manera  de  hacerlo'  sería  presentar,  en  resumen,  esas  críticas, 
tanto  las  que  suscitó  la  primera  obra,  como  las  que  se  están  escribiendo  acerca 
de  la  segunda.  Porque  en  ese  resumen  se  podrán  notar  ciertas  tendencias  que 
juzgamos  exageradamente  negativas,  destructivas  diríamos,  y que  se  podrían 
evitar  con  un  poco  más  de  buena  voluntad. 

Santo  Tomás  decía,  refiriéndose  a los  filósofos  que  lo  habían  precedido, 
que  nadie  era  tan  escaso  de  verdad,  que  no  dijera  alguna.  Yo  creo  que  lo 
mismo  se  puede  decir  de  los  historiadores;  y que,  p>or  consiguiente,  también  Zür- 
cher debe  haber  dicho  alguna  verdad,  acerca  tanto  del  Corpus  Peripateticum 
(Cpe),  como  del  Corpus  Academicum  (Cae). 

« « >* 

Para  comenzar,  vamos  a recordar  las  conclusiones  de  Zürcher,  en  su 
primera  obra,  sobre  el  Cpe : “Según  Zürcher,  el  Corpus  Aristotelicum,  tal  cual 
hoy  lo  tenemos,  está  escrito  en  su  totalidad  por  Teofrasto  y no  por  Aristóteles. 

* JosEPH  ZÜRCHER,  Aristóteles  Werk  und  Geist.  Paderborn,  1952.  Das 
Corpus  Academicum  (con  un  Lexicón  Academicum)  Paderborn,  1954. 
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El  ignorante  Neleo,  en  la  frase  de  von  Arnim,  se  llevó  a casa  no  los  escritos 
de  Aristóteles,  sino  el  testamento  escrito  por  Teofrasto,  como  la  tradición  lo 
testifica.  En  este  conjunto  de  escritos  que  Teofrasto  había  dejado,  se  encon- 
traban también  los  escritos  dejados  por  Aristóteles,  ya  que  éste  había  legado 
a su  discípulo  y sucesor  Teofrasto  sus  propios  escritos.  Pero  Teofrasto  estuvo 
trabajando  con  el  material  que  Aristóteles  le  había  dejado,  introduciendo  en  él 
modificaciones,  supresiones  y abundantes  agregados,  desde  el  322  hasta  el  288, 
es  decir,  por  espacio  de  los  treinta  y cuatro  años  durante  los  cuales  Teofrasto 
fué  el  maestro  del  Perípato”  2. 

La  cita,  y su  contexto,  que  puede  ser  fácilmente  consultado  por  cualquiera 
de  nuestros  lectores,  nos  dispensa  de  detenemos  más  tiempo  en  la  primera  obra 
de  Zürcher,  sobre  el  Cpe.  En  cambio,  puede  ser  interesante  para  todos,  y 
orientador  en  el  resumen  que  enseguida  haremos  de  la  segunda  obra  del  mismo 
Zürcher,  dar  cuenta  de  las  críticas  que  ya  la  primera  ha  suscitado  3 

En  general,  se  nota  una  vehemencia  especial  en  la  manera  de  resistir  a 
Zürcher.  Diríamos  que  ha  provocado  una  verdadera  alergia  entre  los  especia- 
listas. Sobre  todo  el  argumento  filológico,  en  el  que  nuestro  autor  parece 
complacerse,  ha  suscitado  un  rechazo  radical  por  parte  de  aquellos  de  sus 
críticos  especializados  en  el  mismo. 

Otros  críticos,  que  son  más  bien  autores  de  monografías  cuyo  tema  roza 
el  de  Zürcher,  se  muestran  más  preocupados  del  otro  argumento,  también 
interno,  de  la  doctrina  y problemática  aristotélica.  Tal  es,  por  ejemplo,  el 
caso  de  Barbotin,  en  su  estudio  histórico  sobre  la  teoría  de  la  inteligencia  en 
Teofrasto^;  Platzeck,  en  su  estudio  sobre  la  evolución  sobre  la  lógica  griega  5; 

2 Hemos  citado  las  conclusiones  de  Zürcher,  tal  cual  las  resume  I. 
Quiles,  La  autenticidad  del  Corpus  Aristotelicum.  según  Zürcher,  Ciencia  y 
Fe  IX  (1953),  73-81.  El  mismo  Quiles  resume  también  los  argumentos,  y las 
otras  conclusiones  que  se  refieren  a lo  que  nos  queda  de  Aristóteles,  su  ‘ es- 
píritu”; y señala  los  que  serían  los  resultados  de  la  obra  de  Zürcher. 

3 Citamos  algunas  de  esas  críticas:  E.  - W.  Platzeck,  Antonianum, 

XXVII  (1952),  pp.  595-597;  M.  E.  Weil,  Revue  de  Méthaphysique  et  de 
Morale,  57  (1952,  pp.  446-450;  E.  Elorduy,  Pensamiento,  8 (1952),  pp. 
325-356;  J.  M.  Le  Blond,  Critique,  65  (1952),  p.  863;  A.  Naber,  Grego- 
rianum,  XXXIV  (1953),  pp.  288-291;  H.  D.  Saffrey,  Revue  del  Sciences 
Philosophiques  et  Théologiques,  XXXVII  (1953),  pp.  333-334;  K.  Enenn. 
Scholastik,  XXVIII  (1953),  pp.  411-414;  A.  B.  Wolter,  The  Modern  Schol- 
man,  XXXI  (1953),  pp.  137-139. 

E.  Barbotin,  La  Théorie  aristotélicienne  de  Vintellect  d’apris  Théo- 
phraste,  Louvain,  1954.  Al  mostrarse  este  autor  contrario  a la  tesis  de  Zürcher 
(p.  57,  nota  2),  señala  el  camino  que  debe  tomarse  en  adelante,  al  buscar 
sus  argumentos  en  el  mismo  pensamiento  de  Teofrasto,  y sus  esfuerzos  por  ex- 
plicar el  pensamiento  de  Aristóteles.  El  esfuerzo  preponderantemente  filológico 
de  Zürcher  debe  empujarnos  hacia  un  renovado  esfuerzo  filosófico,  pues  es 
la  manera  positiva  de  impedir  que  la  balanza  se  desequilibre,  y la  historia 
de  la  filosofía,  dejando  de  ser  un  factor  de  especulación,  se  reduzca  a una 
estéril  discusión  de  letras  y partículas. 

5 E.  W.  Platzeck,  Von  der  Analogie  zum  Syllogismus,  Paderbom,  1954. 
Sobre  todo  en  la  p.  107,  n.  2.  Y en  el  juicio  crítico  a la  obra  de  Zürcher,  ci- 
tado en  nota  2. 
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y,  finalmente,  Gómez  Nogales,  en  su  reciente  estudio  sobre  la  metafísica  aris- 
totélica 6. 

Haciendo  un  juicio  rápido  sobre  estas  actitudes  de  la  crítica  respecto  de 
la  primera  obra  de  Zürcher,  digamos  que  esta  segunda  actitud,  más  especulativa, 
es  la  que  por  el  momento  nos  parece  más  importante.  Porque  investigando  la 
doctrina  contenida  en  el  Cpe  o el  Cae,  a la  vez  que  se  contribuye  inevitable- 
mente a la  dilucidación  de  la  cuestión  de  la  autenticidad  de  cualquiera  de 
los  dos,  se  colabora  positivamente,  a pesar  de  las  diferentes  sentencias  acerca 
de  esa  escurridiza  autenticidad,  en  la  búsqueda  de  la  verdad  especulativa,  que 
tiene  que  ser  única.  De  modo  que  si,  aj  final,  ninguno  de  los  argumentos 
internos,  ni  el  filológico  ni  el  doctrinal,  resuelven  definitivamente  la  cues- 
tión de  la  autenticidad,  al  menos  habrán  contribuido  los  argumentos  doctrinales 
a hacernos  avanzar  en  el  conocimiento  de  la  verdad  especulativa,  en  medio 
de  todas  nuestras  ignorancias,  dudas  y opiniones  históricamente  discutibles. 

La  critica  interna,  que  es  el  terreno  a donde  Zürcher  ha  llevado  la 
discusión,  es  compleja  Basada  en  el  mismo  texto,  cuya  autenticidad  se  dis- 

6 S.  Gómez  Nogales,  Horizonte  de  la  Metafísica  aristotélica,  Madrid, 
1955.  Sobre  todo  en  las  pp.  188-196.  En  esta  última  página  Gómez  Nogales 
advierte  que  “aun  en  el  caso  de  que  se  probase  la  filiación  teofrástica  — del 
Cpe — , siempre  queda  en  pie  el  problema  filosófico  de  la  posibilidad  de  una 
ciencia  que  estudia  a la  vez  el  ser  en  cuanto  ser  y al  principio  supremo  de 
todo  ser”.  Este  tipo  de  problemática,  propiamente  filosófica,  es  la  que  debe 
cultivarse  después  del  esfuerzo  preponderantemente  filológico  de  Zürcher,  por 
la  razón  dada  en  nuestra  nota  3. 

7 L.  Fonk,  Wissenschaftliches  Arbeiten,  Insbruck,  1926  (Dritte  Aufla- 
ge) ; pp.  214-217.  Hemos  seguido  esta  manera  de  hablar,  sobre  la  crítica  “in- 
terna”, y no  la  de  F.  Van  Stenberghen,  Directives  pour  la  confection  d’une 
monographie  scientifique,  Louvain,  1949;  pp.  49-55,  porque  en  este  momento 
facilita  más  nuestro  comentario.  Sobre  la  complejidad  del  uso  de  los  criterios 
internos,  sobre  todo  los  de  estilo  y lenguaje,  es  útil  leerlo  al  mismo  Fonck 
quien  advierte  prudentemente  que  “aunque  tuviéramos  una  estadística  com- 
pleta y una  historia  detallada  de  todas  las  contracciones  y variaciones  estilísticas 
— que  es  el  ideal  de  la  crítica  filológica — sería  dudoso  que  pudiéramos  con- 
tentamos con  la  aplicación  de  este  criterio.  . . Si  su  aplicación  es  tan  difícil 
en  el  idioma  misma  materno  del  crítico,  cuanto  más  problemático  será  su 
valor  en  la  lengua  muerta  de  los  antiguos  textos”.  A este  propósito  cabe  ob- 
servar que  Zürcher  se  siente  tan  a sus  anchas  en  el  idioma  griego,  que  lo 
mezcla  con  el  idioma  alemán,  ofreciendo  al  lector  latino  unas  combinaciones 
estilísticas  totalmente  originales  e inesperadas;  como  cuando,  al  manifestar  su 
gratitud  a quienes  contribuyeron  a la  edición  de  su  segunda  obra,  dice  (p.  6)  : 
“Gracias  sean  dadas  aquí  a mi  hermano  Clemente...  y a mi  primo  Ótto... 
quienes  con  su  megaloprepeia  verdaderamente  académica  han  posibilitado  el 
tránsito  de  este  libro  de  la  dinamis  a la  energía”.  Estos  detalles  del  estilo  de 
Zürcher,  manifiestan  su  personalidad,  y confirman  la  impresión  que  causa 
cuando  se  conversa  con  él,  de  ser  un  estudioso  que  se  ha  hecho  al  ambiente 
de  los  autores  que  estudia.  Cuando  conversé  con  él  en  Hirschengraben  86  de 
Zürich,  desde  un  principio  noté  que  me  encontraba  frente  a un  hombre  para 
quien  el  estudio  de  los  griegos  era  su  segunda  naturaleza,  su  segunda  patria. 
.Así  y todo,  tiene  su  valor  la  observación  de  Fonk,  sobre  la  debilidad  inherente 
al  argumento  filológico,  y la  consiguiente  necesidad  de  recurrir  al  otro  criterio 
interno,  el  doctrinal. 
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cute,  abarca  el  estilo,  el  lenguaje  (palabras,  partículas,  construcciones,  modis- 
mos...). el  contenido  doctrinal,  la  problemática,  el  estado  de  las  cuestiones 
científicas  y filosóficas  del  tiempo,  las  intenciones  y objetivos  del  escrito,  y 
las  citas. 

Pues  bien,  creemos  que  hay  que  insistir  más  en  esta  segunda  parte  de  la 
crítica  interna:  o sea,  en  el  contenido  doctrinal,  problemática,  y estados  de 
las  cuestiones  que  se  agitan  en  el  texto  que  ha  llegado  hasta  nosotros. 

No  lo  decimos  porque  creamos  que  Zürcher  lo  haya  descuidado;  sino 
porque  el  arsenal  filológico  de  su  primera  obra,  con  sus  índices  de  palabras 
que  se  encuentran  tanto  en  el  Corpus  Aristotelicum  como  en  el  Corpus  Theo- 
phrasticum  (pp.  354-430),  y de  palabras  que  se  encuentran  en  el  Corpus 
Theophrasticum  pero  no  en  el  Corpus  Aristotelicum  (pp.  431-436),  y de 

nombres  de  animales  y plantas,  con  sus  correspondientes  nombres  científicos 
actuales  (pp.  347-449),  y de  palabras  de  Epicuro  que  se  encuentran  en  el 
Corpus  Aristotelicum  (pp.  450-451),  de  tal  manera  han  absorbido  la  atención 
de  ■ sus  críticos,  que  la  discusión  podría  reducirse  a ese  campo,  que  no  es 

para  cualquiera,  ya  que  presupone  una  formación  especializada  que  es  de 

pocos.  Mientras  que  el  otro  campo  de  investigación,  dentro  siempre  de  la 

crítica  interna,  pero  más  especulativo,  es  para  muchos  más,  y conviene  que 
se  estudie. 

En  este  terreno,  más  especulativo,  la  contribución  de  todos  puede  ser 
más  eficaz.  Y conviene  que  tal  colaboración  se  realice,  para  que  el  esfuerzo 
de  Zürcher  no  se  malogre. 


Por  desgracia,  la  segunda  obra  de  Zürcher,  sobre  el  Cae,  ha  vuelto  a 
atraer  la  atención  de  sus  críticos  hacia  el  aspecto  filológico,  con  el  correspon- 
diente olvido  del  aspecto  más  filosófico  de  la  crítica  interna.  Porque  si  su 
primera  obra,  por  la  acumulación  del  material  filológico,  justificaba  en  cierta 
manera  que  los  críticos  se  situaran  preferentemente  en  ese  terreno,  la  segunda, 
por  cierta  debilidad  en  la  presentación  del  mismo  argumento  filológico,  tienta 
a los  mismos  críticos,  y hace  que  lleven  la  discusión  al  terreno  en  que  se 
sienten  tanto  más  fuertes,  cuanto  más  débil  se  muestra  el  Zürcher. 

Comparando  la  segunda  obra  de  Zürcher  con  la  primera,  en  seguida  se 
nota  la  diferencia,  no  digamos  de  argumentación,  sino  de  presentación  de  los 
argumentos  filológicos. 

Por  de  pronto,  hay  una  diferencia  de  mole  en  la  presentación.  Las 
numerosas  páginas  del  Aristóteles  Werk  und  Geist  se  han  reducido  casi  a la 
tercera  parte  en  el  Corpus  Academicum.  Y no  hay  listas  de  palabras,  como 
trabajo  de  estadística  filológica. 

Además,  hay  una  diferencia  de  tiempo  empleado  en  la  redacción  defini- 
tiva del  trabajo.  Porque  el  mismo  Zürcher  confiesa  en  su  segunda  obra  (p.  160), 
que  cuando  redactaba  la  primera,  aún  no  estaba  convencido  definitivamente 
de  la  inautenticidad  del  Cae.  O sea  que  en  dos  años  llegó  a una  conclusión 
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de  tanta  trascendencia,  mientras  que  podríamos  decir  que  toda  la  vida  empleó 
en  decidirse  por  la  inautenticidad  del  Cpe  *. 

Además,  hay  una  diferencia  notable  en  la  redacción:  mientras  los  argu- 
mentos en  la  primera  obra  se  iban  desarrollando  lenta  y pesadamente,  en 
esta  segunda  obra,  en  cambio,  se  anuncian  en  la  introducción,  y luego  rápida- 
mente se  recorren  los  diálogos  del  Cae,  señalando  brevemente  los  sitios  donde 
se  apoyarían  las  pruebas  de  los  mismos. 

Creemos  que  estas  diferencias  de  mole,  tiempo  y redacción,  no  sólo  pueden 
actuar  en  al  ánimo  de  los  críticos  en  perjuicio  de  esta  segunda  obra,  sino 
aún  redundar  en  contra  de  la  primera.  Y hacer  que  éstos,  al  notar  el  debili- 
tamiento del  adversario  en  el  terreno  filológico,  lleven  la  discusión  exclusiva- 
mente a ese  terreno. 

Teniendo  pues  en  cuenta  que  tales  críticas  comienzan  a hacerse  públicas, 
vamos  a hacer  la  presentación  de  la  nueva  obra  de  Zürcher,  sin  criticarla  ni 
filológica  ni  históricamente  9. 

La  introducción  de  Zürcher  comienza  relacionando  la  suerte  de  la  obra 
aristotélica  que,  según  su  anterior  estudio,  no  se  habría  librado  de  los 
retoques  de  sus  primeros  discípulos,  con  la  suerte  de  la  obra  platónica  (p.  15). 

Una  suerte  común  uniría  a los  grandes  maestros  de  la  antigüedad.  Platón, 
Aristóteles,  Zenón,  Epicuro,  cuyos  discípulos  considerarían  sus  obras,  sus  le- 
gados intelectuales,  como  una  propiedad  de  la  escuela,  que  crecería  con  ella, 
y se  desarrollaría  en  su  interior  (p.  16). 

El  punto  de  partida  de  la  elaboración  de  la  nueva  tesis  histórica  de 
Zürcher  sería  una  intuición  de  Wilamovitz:  “Todo  nos  hace  pensar  que  recién 
en  tiempo  de  Arquesilao  se  realizó  la  publicación  de  las  obras  completas  de 
Platón  ,tal  cual  ahora  las  poseemos”.  Intuición  que  Zürcher  completa  en  la 
sigruiente  forma:  “el  nuevo  Cae  habría  sido  trabajado  en  su  conjunto  por 
Polemón,  cabeza  de  la  Academia  entre  el  315-370,  y publicado  por  su  sucesor 
Arquesilao.  Por  tanto,  el  actual  Cpe  es  anterior  en  algunos  años  a ese  Cae. 
El  primero  sería  del  320-  290,  y no  tendría  tanta  unidad;  mientras  el  segundo, 
que  pertenecería  al  300-270,  sería  más  unitario  que  el  Cpe,  tanto  por  el  estilo 
como  por  el  contenido.  Queda  por  ver,  y depende  de  otros  datos  que  todavía 
no  tenemos,  si  fué  el  mismo  Polemón  o Arquesilao  quien  lo  editó  por  primera 
vez;  así  como  el  Cpe  no  habría  sido  publicado  por  Teofrasto.  La  diferencia  de 
estilo  de  ambos  Corpus,  que  implica  un  cierto  período  de  evolución  dentro  de 
cada  uno  de  ellos,  supone  un  largo  rectorado  de  escuela,  tanto  de  parte  de 
Teofrasto  (323-289)  como  de  parte  de  Polemón  (315-270)”. 

* Cfr.  el  juicio  crítico  de  E.  W.  Platzeck,  Antonianum,  XXX  (1955), 
p.  531. 

9 Por  el  momento  conocemos,  además  de  la  crítica  señalada  en  nuestra 
anterior  nota,  las  siguientes:  Revue  de  Métáphysique  et  de  Mor  ale,  60  (1955), 
331-332;  K.  Ennen  Stimmen  der  Zeit,  157  (1955),  160;  E.  des  Pl.\ces,  Re- 
cherci-ss  de  Science  religieuse,  XLIV  (1956),  133-134;  R.  Loriaux,  Nouvelle 
Revue  Théologique,  208. 
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En  toda  esta  presentación  de  su  tesis,  Zürcher  se  complace  en  mantener 
el  paralelismo  entre  ambos  Corpus,  el  peripatético  (al  que  ya  no  llama  “aris- 
totélico”, como  lo  hacía  en  su  primera  obra),  y el  académico.  Parece 
querer  inculcarnos  una  característica  de  la  época  común  a Aristóteles  y Platón: 
el  espíritu  de  escuela,  del  que  dijo  al  princijio  que  llegaba  hasta  el  extremo 
de  que  los  discípulos,  sobre  todo  los  “responsables”  de  la  conducción  de  la 
escuela,  se  consideraban  “dueños”  de  los  papeles  de  sus  maestros  '0. 

En  cuanto  a la  cronología  de  los  Diálogos,  no  le  parece  que  deba  cambiarse 
la  comúnmente  admitida,  en  lo  que  se  refiere  a las  diferencias  que  existen 
entre  unos  y otros;  pero  si  que  todo  el  conjunto,  como  ha  dicho  antes,  debe 
correrse  uno  80  años  (p.  17).  Si  el  primitivo  Corpus  Platonicum  es  aproxi- 
madamente de  400-350,  el  actual  Cae  es  aproximadamente  del  310-270. 

* * * 

Con  esto  Zürcher  ha  expuesto  las  líneas  generales  de  su  pensamiento. 
En  adelante,  comienza  a exponer  sus  argumentos.  El  primero  se  basa  en  la 
teoría  de  las  ideas:  cualquiera  que  observe  las  cosas  imparcialmente,  no 

dejará  de  advertir  que  el  autor  del  actual  Cae  pasa  de  la  trascendencia  de  las 
ideas  a la  inmanencia  de  las  mismas;  para  luego,  en  la  Timaios,  volver  a la 
trascendencia;  hasta  que,  en  los  Nomoi  y Epinomis,  las  abandona  totalmente. 
Además  tendrá  que  admitir,  queriendo  o no,  que  a lo  largo  de  todo  el  actual 
Cae  la  teoría  de  las  ideas  se  presenta  como  algo  que  se  conoce  y se  da  por 
supuesto,  de  modo  que  nunca  se  toma  como  objeto  peculiar  de  la  exposición. 
Y sin  embargo,  tal  cosa  tendría  que  suceder:  es  sencillamente  inconcebible 

*0  Actitud  de  los  discípulos  respecto  de  sus  maestros,  semejante  a la 
de  los  cristianos  respecto  de  los  filósofos  paganos,  cuyas  obras  usaban  como 
propias  en  lo  que  tenían  de  bueno,  y era  aprovechable  en  la  difusión  del 
cristianismo,  dejando  a un  lado  todo  lo  malo.  El  Venerable  Beda,  comentando 
el  pasaje  del  Exodo  en  que  los  hebreos  reciben  de  Dios  los  despojos  de  los 
egipcios  (Ex.,  12,  36)  veía  en  ello  un  anuncio  de  lo  que  Dios  haría  con  la 
sabiduría  de  los  paganos,  pasándosela  en  propiedad  a su  iglesia  (ML,  93, 
col.  370).  Y más  cerca  de  nosotros,  San  Ignacio  de  Loyola,  en  las  Construc- 
ciones de  la  Compañía  de  Jesús,  tratando  • de  los  estudios  de  los  suyos, 
advertía  en  cuanto  a las  obras  de  los  paganos:  “En  los  libros  de  Humanidad 
étnicos  no  se  lea  cosa  deshonesta.  De  lo  demás  podráse  servir  la  Compañía 
como  de  los  despojos  de  Egipto”  {Constitutiones  Societatis  lesu,  Pars  IV, 
cap.  V.  E.).  Y de  aquí  nacieron  las  ediciones  expurgadas  de  los  clásicos,  que 
entonces  eran  cosa  cotidiana,  y que  hoy  chocan  a nuestro  sentido  crítico 
modernamente  tan  afinado.  Esto  lo  digo,  no  para  apoyar  la  concepción  que 
Zürcher  tiene  de  las  “escuelas”  de  la  antigüedad,  sino  para  ayudar  a com- 
prender el  sentido  de  esa  concepción,  mostrando  que  algo  semejante  se  daba 
en  la  escolástica  cristiana.  Más  cerca  aún  de  nosotros,  Schopenhauer  publicaba, 
como  discípulo  de  Kant  y después  de  la  muerte  de  éste,  sus  obras  según  la 
primera  edición  de  las  mismas,  y sin  las  notas  de  la  segunda  edición,  en  las  que 
Kant  había  aminorado  el  idealismo;  y daba  como  razón  de  ese  retroceso  en 
el  tiempo,  el  hecho  de  que  Kant  no  había  pensado  en  abandonar  la  escuela, 
sino  acomodarse  a las  circunstancias  adversas  del  ambiente.  Una  vez  más,  el 
espíritu  de  escuela  predominaba  en  el  discípulo  (cfr.  Zürcher,  p.  16),  aunque 
el  espíritu  critico,  propio  del  mundo  moderno,  comenzaba  a manifestarse  en- 
tonces al  menos  en  el  prólogo  de  la  edición. 


Corpus  Academicum  según  Zürcher 


71 


que  el  mismo  Platón,  cuando  por  primera  vez  se  le  ocurrió  esa  novedad, 
no  la  haya  expuesto  detenida  y sistemáticamente,  con  el  mayor  acopio  posible 
de  palabras,  de  modo  que  resultara  una  exposición  convincente.  Mientras  que 
actualmente  la  aclaración  especulativa  más  fuerte  que  poseemos  de  la  misma, 
se  encuentra,  no  en  el  Cae,  sino  en  el  Cpe.  Nadie  nos  negará  (acota  Zürcher) 
que  más  nos  enseña  el  Cpe  a propósito  de  las  famosas  ideas,  que  el  Cae. 
y debiera  ser  precisamente  lo  contrario.  Si  el  actual  Cae  se  debiera  a Platón, 
el  padre  de  la  teoría  de  las  ¡deas,  por  su  manera  de  tratarla  recién  nacida, 
la  hubiera  condenado  al  sepulcro.  Mientras  la  lucha  alrededor  de  esa  teoría 
duró  aproximadamente  cien  años,  del  480  - 380.  No  hay  pues  ni  rastros  en  el 
Cae  de  una  fundamentación  radical  de  tal  teoría  >*. 

El  argumento  siguiente  abarca  toda  la  problemática  del  actual  Cae,  com- 
parada con  la  del  actual  Cpe:  son  casi  las  mismas  problemáticas,  sin  atraso 
de  la  primera  respecto  de  la  segunda,  siendo  así  que  debiera  suceder  todo 
lo  contrario,  dado  el  gran  progreso  científico  y filosófico  entre  el  320  - 300. 
La  problemática  de  Platón  tendría  que  estar  algo  anticuada,  comparada  con 
la  del  Cpe;  mientras  la  problemática  del  actual  Cae  se  muestra  o contempo- 
ránea, o en  gran  parte  posterior  a la  del  actual  Cpe  (p.  18). 

El  siguiente  argumento  es  el  del  lenguaje  y estilo:  siempre  comparando 
los  Corpus,  el  del  Cae  es  tan  moderno  como  el  del  Cpe;  y es  lenguaje  de 
fines  del  siglo  cuarto  y comienzos  del  tercero  antes  de  Cristo.  Este  es  un 
hecho  que  los  filólogos  de  las  últimas  centurias  han  preterido  de  una  manera 
harto  extraña.  Y sin  embargo,  ¿es  acaso  el  lenguaje  del  Cae  menos  Koiné 
incipiente,  que  el  del  Cpe?  Basta  compararlo  con  el  lenguaje  de  Xenofonte, 
para  notar  en  seguida  1?.  gran  diferencia. 

Ambos  hechos,  lenguaje  y problemática,  no  han  sido  suficientemente 
ponderados  por  los  filólogos  de  los  últimos  decenios.  Es  lo  más  inexplicable  de 
la  producción  de  los  últimos  30  a 50  años  sobre  Platón  '2. 

•I  Con  toda  intención  hemos  subrayado  por  cuenta  propia  esas  expre- 
siones con  las  que  Zürcher  manifiesta  la  seguridad  que  siente.  Es  algo  personal 
de  su  estilo,  que  no  debiera  tomarse  tan  a mal,  como  lo  hacen  ciertos  críticos. 
En  estos  casos  ayuda  conocer  la  persona,  habiendo  tratado  personalmente  con 
ella,  para  no  darle  a ciertas  exposiciones  más  alcance  del  que  tienen.  Yo  tenía 
un  profesor  que  decía  que,  cuando  se  gesticulaba  mucho  en  la  prueba,  la 
prueba  valia  poco;  mientras  que  cuando  la  prueba  se  exponía  sin  gestos,  era 
fuerte. Es  una  buena  observación  que  en  general  se  cumple.  En  particular, 
hay  algunos  que  gesticulan,  no  sólo  cuando  prueban,  sino  también  cuando 
pasean  y cuando  comen.  Entonces  no  hay  que  tomarles  el  gesto  como  una 
manifestación  de  debilidad,  sino  como  un  tic  nervioso.  Algo  semejante  habrá 
que  decir  de  las  rotundas  afirmaciones  de  Zürcher  que  acabamos  de  citar  y 
subrayar  en  nuestro  texto. 

'2  Este  ataque  en  masa  contra  la  filología  no  le  ha  ganado  muchos 
amigos  a Zürcher.  Menos  aún  entre  los  especialistas.  Entre  éstos,  se  han  oído 
diversas  respuestas.  Una  de  ellas  es  instructiva.  La  advierte  un  comentarista  en 
esta  forma:  “Un  detalle  (de  la  obra  de  Mlle.  De  Vogel,  “Greek  Philosophy. 
II.  Aristofele.  the  early  peripatetic  School  and  the  early  Academy” , Leiden, 
1955)  : aunque  esta  obra  es  de  1953,  la  la  bibliografía  no  menciona  la  obra 
de  Zürcher  {Aristóteles  Werk  und  Geist.  Paderborn,  1952)  ni  la  tiene  en 
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A continuación  Zürcher  anuncia  el  plan  de  su  exposición:  en  lugar  de 
ir  buscando  uno  a uno  los  argumentos,  para  concluir  enunciando  la  tesis 
histórica  al  final,  va  a tomar  como  constante  leitmotiv  la  misma  tesis,  y va 
a buscar  sus  resonancias  en  los  diálogos  de  Platón.  Es  solamente  un  artificio 
de  estilo,  que  no  presupone  lo  que  se  quiere  probar,  ni  influye  inconcientemente 
en  la  invención  de  los  argumentos,  sino  que  solamente  hace  más  fácil  la 
lectura  >3. 

Antes  de  comenzar  a realizar  su  plan  Zürcher  se  adelanta  a una  objeción: 
¿cómo  ha  sido  posible  considerar  constantemente  como  genuino  Platón,  algo 
que  no  era  sólo  obra  suya?  Responde:  en  primer  lugar,  por  la  unidad  de  estilo; 
y además,  por  el  hecho  de  que  el  verdadero,  el  Platón  original,  ya  no  se  lo 
veía  por  ningua  parte,  ni  podía  servir  de  punto  de  comparación,  que  echara 
por  tierra  al  falso  Platón.  Lo  mismo  le  hubiera  sucedido  al  genuino  Aristóteles, 
si  sus  Diálogos  originales  no  hubieran  quedado  como  punto  de  referencia: 
mientras  éstos  estaban  a la  vista,  se  planteaba  clara  la  alternativa:  o los  Exo- 
éóricos  o las  Esotéricos  eran  genuínos,  pero  nunca  ambos  a la  vez.  Mientras 
que  para  el  Cae  faltaba  siempre  el  punto  de  comparación  (pág.  19). 

Ahora  bien,  ¿cómo  fué  posible  que  el  genuino  Platón  desapareciera  tan 
pronto  de  la  memoria  de  la  gente?  Los  textos  en  aquel  tiempo  no  estaban 
tan  difundidos  como  hoy,  ni  duraban  tanto.  Además,  hay  que  tener  en  cuenta 
que  las  nuevas  ediciones  siempre  venían  de  la  Academia,  y podian  allanar  el 
camino  al  nuevo  Platón. 

Explicando  esta  última  frase,  que  pudiera  tener  un  sentido  peyorativo 
para  Polemón,  el  autor  de  tal  creación  histórica,  Zürcher  advierte  que  el 
sucesor  al  frente  de  la  Academia,  al  sustituir  al  viejo  texto  por  el  nuevo, 
pretendió  ciertamente  modernizarlo  desde  el  punto  de  vista  científico  (pág. 
19).  No  quería  suplir  al  filósofo  que  había  en  el  verdadero  Platón,  sino  al 
científico  que  ya  no  estaba  al  día,  que  estaba  atrasado,  y que  ya  no  podia 


cuenta  en  el  curso  de  su  estudio.  Silencio  elocuente.  Tanto  peor  para  Teo- 
frasto  ( a quien  Zürcher  atribuye  el  actual  Cpe).  Tanto  mejor  para  Aristó- 
teles y para  quienes  creen  en  su  genio”  (Cfr.  J.  Dubois,  Bulletin  d’Histoire 
de  la  Philosophie,  Revíue  des  Sciences  Philosophiques  et  Théologiques,  XXXIII 
(1954),  pág.  756.  En  las  críticas  que  se  comienzan  a oír  a propósito  de  la 
nueva  obra  de  Zürcher,  que  estamos  comentando,  se  nota  a veces  la  misma 
animosidad  que  cualquiera  nota  en  ésta. 

'3  Este  artificio  en  la  exposición,  no  ha  sido  feliz.  Hubiera  sido  mejor 
para  Zürcher  que  los  especialistas  hubieran  encontrado  más  difícil  la  lectura, 
a cambio  de  no  encontrarla  desprovista  de  fuerza,  o matizada  acá  y allá  de 
gratuitas  suposiciones.  Hay  algo  en  el  estilo  de  Zürcher,  que  se  nota  más  en 
esta  segunda  obra  suya  que  en  la  primera,  que  debilita  su  fuerza  probatoria. 
Decíamos  antes  que  podia  ser  la  mole  disminuida  del  escrito  (respecto  de  su 
anterior  obra),  y el  tiempo  empleado  en  concretarla,  y la  rapidez  con  que  recorre 
los  diálogos,  en  los  sucesivos  capítulos,  al  terminar  la  introducción  que  estamos 
comentando.  Estas  tres  diferencias  las  explicaría  Zürcher  por  el  deseo  de 
facilitar  la  lectura  de  la  nueva  obra,  puesto  caso  que  la  primera  hubiera 
resultado  difícil  de  leer,  sobre  todo  a los  no  especializados  en  los  criterios 
internos  de  autenticidad  y origen. 
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competir  con  los  peripatéticos,  y que  por  lo  tanto  era  un  obstáculo  para  la 
conquista  de  nuevos  adeptos  entre  los  jóvenes.  Y por  eso  el  contenido  cientí- 
fico fué  modernizado,  no  el  escenario  de  los  diálogos. 

« •»  « 

A continuación  Zürcher  nos  hace  una  breve  historia  del  canon  de  los 
diálogos  platónicos,  con  las  opiniones  de  algunos  especialistas  (págs.  19-21). 
Por  su  parte,  no  se  detiene  mayormente  en  este  asunto. 

En  cambio  aprovecha  la  ocasión  para  citar  uno  que  otro  estudioso  que 
hace  tiempo  anda  por  el  mismo  camino  que  él:  cita  uno,  C.  Jessen,  para  el  Cpe, 
con  la  peculiaridad  de  que  cree  que  todo  se  aclara  en  el  actual  Cae  si  se  lo 
considera  obra  de  la  Academia  (pág.  22). 

“Todo  se  aclara  (estilo,  contenido,  pertenencia  al  canon)  en  el  actual 
Cae,  si  la  Academia,  en  una  edición  propia,  reunió  todo  que  tenía  al  alcance 
de  la  mano  como  platónico”:  esta  es  la  frase  de  Wilamovitz  que  Zürcher 
toma  como  leitmotiv  a lo  largo  del  recorrido  que  está  a punto  de  hacer  por 
los  diálogos  de  Platón.  “En  tiempo  deArquesilao  o de  Lácides  es  eso  más 
creible,  porque  precisamente  el  Platón  de  la  antigua  Academia  había  desapa- 
recido”. Y Zürcher  añade  por  cuenta  propia:  más  aún,  ya  no  podía  ser 
conocido.  Como  lo  advierte  muy  bien  Wilamovitz,  se  había  producido  un 
verdadero  alejamiento  del  antiguo  Platón;  tan  amplia  y novedosa  era  la  cien- 
cia empírica,  la  nueva  ciencia  que  el  Perípato,  la  Stoa,  y el  Jardín  ofrecían 
a los  jóvenes  sedientos  de  ciencia.  Era  un  movimiento  como  el  que  se  produciría 
en  tiempo  del  Renacimiento,  una  especie  de  vértigo  que  se  había  apoderado 
del  mundo  griego:  la  ciencia  empírica  avanzaba  a grandes  pasos.  Y al  antiguo 
Platón  le  sucedió  lo  que  le  sucedería  a la  Escolástica  en  tiempo  del  Renaci- 
miento: fué  dejado  a un  lado. 


La  introducción  de  Zürcher  termina  con  una  rápida  enumeración  de  los 
capítulos  o fuentes  principales  de  su  argumentación: 

1 . — Estilo  y lengua  del  Cae. 

2.  — 'Estado  de  los  conocimientos  científicos  en  dicho  Corpus:  dialéctica 

y ciencia  física,  biológica,  matemática,  astronómica. 

3 . — La  constante  referencia  y dependencia  de  la  problemática  del'  Cae 

respecto  del  Jardín  y la  Stoa. 

4 . — La  problemática  del  Cae,  comparada  con  la  del  Perípato  es  o con- 

temporánea o posterior. 

5.  — Alusiones  y referencias  que  corresponden  a circunstancias  históricas 

del  300  más  o menos. 

Los  argumentos  se  encuentran  desparramados  en  el  actual  Cae.  Basta  echar 
una  mirada  sobre  él,  para  caer  en  la  cuenta  de  ellos,  dice  Zürcher  (pág.  22). 
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Basta  dejarse  llevar  por  la  espontánea  convergencia  de  los  mismos.  Tal  es 
la  exégesis  genuina  del  actual  Cae. 

Por  tanto,  y esta  es  la  conclusión  de  Zürcher,  cada  lector  puede  juzgar 
por  sí  mismo  cuánto  del  actual  Cae  es  de  Platón,  y cuánto  no  (pág.  23). 

* ♦ ♦ 


Hasta  aquí  la  introducción.  Luego  Zürcher  recorre  los  diálogos  del  actual 
Cae,  queriendo  hacer  ver  acá  y allá  sus  argumentos.  Son  casi  cuarenta  capí- 
tulos de  variada  longitud,  desde  media  página  (para  el  Ion),  hasta  más  de 
veinte  (para  Timaios). 

Así  llegamos  a la  conclusión  de  Zürcher  (otra  media  página)  en  la  que 
con  toda  claridad  nuestro  autor  expone  nuevamente  su  tesis,  y los  dos  o tres 
principales  argumentos  (pág.  161). 

Hemos  terminado  — nos  dice — nuestro  recorrido  a través  del  Cae.  Ha- 
bíamos comenzado  con  la  frase  de  Wilamovitz:  “Todo  se  aclara  (en  el  actual 
Cae)  sí  fué  la  Academia  quien  juntó  en  él  todo  lo  platónico  que  tenía  a 
mano.  Esto  es  más  creíble  precisamente  en  tiempo  de  Arquesilao  o de  Lácides, 
cuando  el  Platón  de  la  antigua  Academia  había  desaparecido”.  Y con  aquella 
otra  del  mismo  autor:  “Todo  nos  dice  que  precisamente  en  esta  época  (a 
mediados  del  siglo  tercero)  se  completó  la  colección  de  obras  en  el  estado  que 
es  el  actual”.  Estas  frases,  que  eran  el  leitmotiv  de  Zürchef,  son  las  que  cree 
haber  probado  definitivamente  cuando  añade:  en  adelante  es  muy  improbable 
decir  que  todavía  a mediados  del  siglo  tercero  Platón  era  copiado  a la  letra. 

Los  principales  argumentos  serian  en  resumen,  los  siguientes: 

Ante  todo,  el  hecho  de  que  el  adversario  que  Polemón,  en  la  redacción 
del  actual  Cae,  siempre  era  uno  de  la  Stoa  o del  Jardín:  más  aún,  que  no 
parece  conocer  allí  otro  adversarlo. 

Después,  ciertos  textos  que  aparecen  y desaparecen  en  tiempo  de  Teo 
frasto  y Cenócrates  ;o  sea,  alrededor  del  200. 

El  libro  termina  con  dos  textos  griegos,  y una  tabla  cronológica  de  per- 
sonajes, o meramente  históricos,  o cabeza  de  escuelas  filosóficas. 

• • • 


Decíamos  al  principio  que  no  pretendíamos  juzgar,  ni  histórica  ni  filoló- 
gicamente, a la  obra  de  Zürcher  sobre  el  Corpus  Academicum. 

De  su  valor  humano,  como  atisbo  conciente  ó inconciente  de  las  rela- 
ciones vitales  que  vigen  entre  nuestro  discípulo,  en  una  Escuela  ideal,  algo 
hemos  dicho  en  otro  sitio  de  esta  misma  revista. 

De  su  esfuerzo,  sólo  diremos  que  pudimos  conocerlo  personalmente,  en 
su  propio  ambiente  de  trabajo,  y nos  impresionó  como  estudioso  entusiasmado 
con  su  trabajo.  Más  aún,  oímos  que  nos  decía  que  esperaba  con  sumo  interés 
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la  crítica  de  sus  colegas  en  el  oficio;  y en  ningún  momento  nos  pareció  que 
creía  poder  prescindir  de  ella. 

Quizás  esta  impresión  que  nos  dejó  Zürcher  ha  hecho  que  nos  resultara 
algún  tanto  desagradable  la  crítica  que  comenzamos  a oír  que  su  obra  susci- 
taba: está  bien  criticar,  sobre  todo  si  se  cree  estar  criticando  un  error;  pero 
también  hay  que  tener  en  cuenta  que  se  critica  a una  persona  que,  como  tal, 
es  digna  de  que  le  guarden  ciertas  consideraciones. 

En  fin,  pienso  que  si  la  Iglesia  ha  propuesto  a Santo  Tomás  como  Angel 
de  las  Escuelas  católicas,  ha  sido  no  sólo  con  la  intención  de  que  seamos 
tomistas  en  la  doctrina,  sino  también  para  que  lo  seamos  en  el  espíritu.  Y 
es  tan  esencial,  o más,  al  espíritu  de  Santo  Tomás  la  caridad,  también  respecto 
de  sus  adversarios  doctrinales,  como  esta  o aquella  tesis  discutida. 

Baste  este  recuerdo  de  Santo  Tomás,  y de  su  caridad  intelectual,  de  la 
que  otros  autores  han  tratado  largamente  •<.  Con  esta  simple  alusión  creo 
que  señalo  suficientemente  el  objetivo  de  este  mi  comentario  a la  obra  de 
Zürcher,  y a la  actitud  de  muchos  de  sus  críticos. 


Cfr.  M.  Riquet,  Saint  Thomas  d’Aquine  et  les  "auctoritates”  en 
Philosophie,  Archives  de  Philosophie,  III  (1935),  pp.  261-299.  El  autor  que 
Santo  Tomás  cita  siempre  es  para  él  un  maestro  y un  amigo:  saca  lo  que  puede 
de  la  cita,  siempre  con  respeto,  cpn  aprecio  y cortesía;  y si  a veces  lo  corrige, 
nunca  toma  respecto  de  él  una  actitud  doctoral  o agresiva  (pág.  285). 
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dos y ya  entrados  en  el  estudio:  la  presente,  en  cambio,  es  para  los  que 
empiezan.  Su  lecciones  son  por  lo  general  fáciles  y completas,  de  modo  que 
el  estudiante  no  está  obligado  a completar  las  clases  con  apuntes,  sino  más 
bien  a resumir  y esquematizar.  Entre  los  felices  aciertos  de  la  obra  del  doctor 
Casas  no  podemos  dejar  de  mencionar  el  capítulo  final  sobre  la  filosofía  en 
la  Argentina,  que  llena  sobradamente  las  exigencias  de  una  introducción;  los 
cuestionarios,  instrumento  tan  didáctico  como  olvidado  p>or  los  autores;  y 
por  último  la  copiosa  bibliografía,  en  la  que  los  profesores  hallan,  en  libros 
y revistas  selectas,  mucho  más  de  lo  que  comúnmente  puede  poseer  una 
biblioteca  particular. 

Debemos  felicitar  al  autor,  que  no  se  ha  dado  el  gusto  de  publicar  sus 
apuntes,  venga  o no  bien,  sino  que  ha  contribuido  con  un  nuevo,  original  y 
valioso  instrumento  que  han  de  agradecerle  profesores  y alumnos. 
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JoSEPH  DE  Vries,  s.  X.,  Logica,  cui  praemittitur  Introductio  in  Philosophiam. 
(15,5x23,5  cms.;  182  págs.).  Herder.  Barcelona,  1952. 

En  anteriores  ocasiones  nos  hemos  referido  a otras  obras  del  P.  De  Vries 
— la  segunda  edición  de  la  “Critica  in  usam  Scholarum”  y la  segunda  edición 
castellana  de  “Denken  und  Sein” — y siempre  hemos  tenido  la  misma  grata 
impresión:  claridad,  profundidad,  impecabilidad  científica,  mentalidad  apta 
para  el  diálogo  con  los  que  piensan  de  otro  modo.  Una  Lógica  Formal  no  es 
material  muy  apto  para  novedades;  sin  embargo,  el  P.  De  Vries  sabe  darle 
novedad.  En  primer  lugar  la  bibliografía  general  al  principio  del  libro  y las 
bibliografías  particulares  al  comienzo  de  los  capítulos  ,nos  muestran  al  autor 
copiosamente  informado  de  todo  el  movimiento  en  las  materias  tratadas.  Es 
común  en  los  tratados  dedicar  un  capítulo  al  Método  con  que  debe  procederse 
en  las  diversas  ciencias.  El  autor,  con  muy  buen  criterio,  lo  omite,  pues  tal 
estudio,  cuando  se  está  asimilando  la  Lógica,  es  como  un  molde  sin  objeto 
modelado,  una  fuente  vacía,  algo  demasiado  abstracto  cuya  utilidad  no  capta 
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el  principiante;  en  cambio  cuando  se  hace  al  comienzo  de  una  ciencia  deter- 
minada es  manifiesta  su  importancia  y su  utilidad  salta  a la  vista.  En  lugar 
de  ese  capítulo  pone  el  autor  uno  especial  sobre  la  disputa  escolástica,  al  cual 
dedica  dieciseis  páginas;  pues  cree,  con  razón,  que  no  se  puede  prescindir  de 
este  adiestramiento  si  se  quiere  entrar  seria  y profundamente  en  los  problemas 
filosóficos. 

Quizás  alguien  vea  alguna  falla  en  la  obra  al  notar  que,  en  nuestro 
tiempo,  nada  se  dice  de  la  Lógística;  pwro  precisamente  es  este  un  mérito, 
porque  como  dice  De  Vries,  no  tiene  tanta  utilidad  en  filosofía  como  para 
merecer  un  capítulo;  ni  carece  de  desarrollo  como  para  ser  tratada  breve- 
mente en  un  apéndice. 

Otra  novedad  consiste  en  explicar  algunas  cuestiones  más  aptas  para  la 
discusión,  en  forma  de  tesis,  de  modo  que,  insensiblemente,  va  introduciendo 
a los  principiantes  en  el  método  escolástico  antes  de  explicarles  minuciosa- 
mente en  qué  consiste  este  método. 

Terminamos  constatando,  después  de  examinar  varias  publicaciones  eu- 
ropeas de  diversas  tendencias  y alguna  americana,  la  unanimidad  de  juicios 
laudatorios  sobre  la  Lógica  del  P.  De  Vries. 

Orestes  G.  Bazzano,  S.  I. 


Clemente  Fernández,  s.  i.,  Metafísica  del  conocimiento  en  Suárez.  (15,5x 
24  cms. ; 140  págs.).  Estudios  Oniensis.  Serie  III,  Vol.  IV.  Facultades  de 
Teología  y Filosofía  del  Colegio  Máximo  de  Oña.  Madrid,  1954. 

Sobre  los  datos  de  las  Disputas  Metafísicas  y de  los  Tratados  “De  Anima”, 
“De  Deo”  y “De  Angelis”  del  Dr.  Eximio,  investiga  el  autor  acerca  de  las 
implantaciones  metafísicas  del  conocimiento  intelectual  humano  en  Suárez. 
Debe  lamentar  la  pérdida  de  dos  obras  importantes,  que  mucho  ilustrarían  la 
solución;  los  comentarios  a los  “Perihermeneias”  y a los  “Analytica  Posteriora”. 

El  P.  Fernández  divide  su  trabajo  en  dos  partes,  dedicando  la  primera  a 
las  condiciones  de  posibilidad  del  conocimiento  determinado,  ciñéndose  tan  sólo 
al  caso  universal  específico.  Concluye  la  tesis  destacando  el  carácter  objetivo 
y realista  de  la  teoría  suareciana  del  conocimiento;  el  equilibrio  con  que 
armoniza  la  espontaneidad  y constructividad  del  entendimiento;  y la  solidez 
de  su  fundamento,  ajeno  por  completo  a todo  apoyo  en  doctrinas  tan  proble- 
máticas como  la  individuación  por  la  materia  y la  incognoscibilidad  de  ésta. 

En  conjunto,  nos  dice  el  autor,  la  epistemología  del  Dr.  Eximio  “es 
una,  realista,  sobria  a la  vez  que  profunda,  de  fina  penetración  psicológica  y 
capaz  por  lo  mismo  de  contribuir  con  sus  aportaciones  a una  síntesis  sólida  de 
la  teoría  del  conocimiento”. 

■ Orestes  G.  Bazzano,  S.  I. 


Ottokar  Blaha,  Logische  Wirklichkeitsstruktur  und  Personaler  Seinsgrund. 
(21  x 14  cms.,  92  págs.).  Verlag  Stiasny,  Graz  - Vien  - München,  1955. 

El  autor  se  ha  propuesto  una  investigación,  lo  más  a fondo  jjosible  de 
la  estructura  última  de  la  realidad  como  tal,  que  él  denomina  “logische 
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Struktur”.  Ya  se  entiende  que  el  término  “lógico”  no  se  refiere  simplemente 
a lo  pensado,  sino  que  tiene  el  sentido  ontológico  del  antiguo  logos,  recobrado 
en  muchos  aspectos  por  la  filosofía  moderna  (p.  83,  nota  2).  En  realidad  se 
trata  de  un  sondeo  sobre  la  ontologia  de  los  universales,  como  indica  el 
mismo  subtítulo  de  la  obra  (zur  Ontologie  del  Universalicn,  Sachverhalte  und 
Seinsschichten) . 

Retoma  así  el  autor  el  problema  del  valor  de  los  universales,  afirmando 
que  ninguna  de  las  teorías  que  de  ellos  se  han  dado  hasta  ahora  son  satis- 
factorias. En  un  interesante  esbozo  histórico  declara  insuficientes  así  las 
teorías  extremamente  objetivas,  como  el  platonismo,  o subjetivistas  como  el 
nominalismo  y el  hegelianismo.  Los  mismos  escolásticos  han  mantenido  una 
interna  división  en  el  ser  entre  los  universales  como  esencias  y la  realidad 
individual,  la  cual  no  participa  del  carácter  lógico  propiamente  tal.  Todas 
estas  teorías  clásicas  y aun  las  más  modernas,  como  las  de  Kant,  Bolzano, 
Meinongs  y Husserl,  han  considerado  los  últimos  elementos  de  la  realidad 
como  algo  cuyos  últimos  principios,  las  esencias,  ante  todo  son  concejjciones 
abstractas,  rasgos  lógicos,  diferencias  específicas.  Pero  han  olvidado,  de  esa 
manera,  una  determinación  definitiva  del  carácter  real  de  estos  últimos  ele- 
mentos lógicos  (p.  35).  Tal  vez  el  escotismo,  con  su  concepción  de  la  forma 
lógica  “haecceitas”,  incorpora  la  realidad  individual  también  a la  estructura 
lógica,  compenetrando  así  los  órdenes  lógico  y ontológico,  lo  que  significa 
un  gran  progreso  (p.  33). 

Y ésta  es  precisamente  la  novedad  de  la  tesis  que  el  autor  propugna. 
La  realidad  tiene  una  interna  estructura  lógica,  que  abarca  tanto  el  orden 
de  lo  esencial,  como  de  lo  individual.  Y esta  estructura  se  compenetra  en  un 
conjunto  jerárquico  de  planos,  que  forman  una  unidad  total  {Wirklichkeit- 
seinheit). 

Cada  objeto  o cada  realidad  por  ejemplo,  el  “ser-mesa”,  tiene  una  unidad 
lógica  real  absolutamente  simple,  lo  cual  no  impide  que  esté  compuesta  de 
otras  unidades  que,  como  estructuras,  a su  vez  la  componen,  por  ejemplo, 
el  “ser-mesa-de-madera”  el  “ser-un-objeto-artificial”,  el  “ser-objeto-material”, 
etcétera,  etc.  Todas  son  estructuras  lógico-reales,  cuyas  relaciones  íntimas  o 
estrechas  forman  la  unidad  del  ser-mesa  (p.  14-15). 

Pero,  después  de  estas  consideraciones,  que  forman  la  introducción  con- 
ceptual, histórica  y metodológica,  el  autor  estudia  en  tres  capítulos,  primero 
ciertos  rasgos  generales  de  la  estructura  lógica  de  la  realidad,  luego  analiza 
tres  unidades  lógpcas  fundamentales  de  la  realidad;  y finalmente,  nos  da  una 
concep>ción  de  nuevos  aspectos  lógicos  de  la  realidad. 

Las  características  esenciales  de  toda  estructura  lógica,  son  para  Blaha 
la  unidad  en  sí  ( Wirklichkeitsenheit) ; la  unidad  de  función  (“eine  solche 
Einheit- spielt  eine  vollkommen  einfache  Rolle  in  der  Wirklichkeit”,  p.  37); 
todas  estas  unidades  se  hallan  en  determinadas  relaciones  en  el  conjunto  de 
la  realidad  (p.  38) ; más  aún,  estas  relaciones  están  determinadas  por  la 
misma  naturaleza  de  las  dos  o más  unidades  que  constituyen  cada  estructura 
real,  en  virtud  de  la  semejanza  o desemejanza  de  ellas  entre  sí  (p.  39).  Dos 
unidades  enteramente  semejantes  o enteramente  desemejantes,  no  pueden  formar 
ninguna  estructura  real. 

Luego  estudia  el  autor  las  tres  unidades  lógicas  fundamentales  de  la 
realidad,  que,  si  no  lo  hemos  comprendido  mal,  constituyen  la  esencia  básica. 
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Estas  tres  estructuras  son  precisamente  las  que  corresponden  al  conocimiento, 
a la  voluntad  y al  yo,  o en  otras  palabras,  el  ser-conocido,  el  ser-querido  y el 
yo  (“dass  gewusst  wird”,  “dass  gewollt  wird“  y la  “Ichheit”).  Así,  por  ejemplo, 
toda  realidad  en  cuanto  es  conocida  requiere  necesariamente  la  cosa  conocida, 
la  relación  del  conocer  y un  sujeto  o un  yo  que  conoce,  y lo  mismo  se  diga 
en  lo  que  se  refiere  a la  voluntad.  Y es  claro  que  toda  estructura  óntica 
incluye  estos  elementos,  la  cosa,  el  conocer  y el  sujeto. 

Estas  tres  esenciales  estructuras  reales,  nos  recuerdan  a nosotros  dos  pro- 
piedades trascendentales  del  ser,  el  verum  y el  bonum,  y la  naturaleza  lógica 
de  uno  y otro,  incluyen  a su  vez  un  yo  porque  no  hay  verum  ni  bonum 
sino  para  un  yo.  Lógicamente,  aparece  la  relación  del  ser  con  la  persona,  o 
en  otras  palabras,  el  fundamento  personal  del  ser,  o el  “personalismo”,  en 
que  se  hallan  orientados  muchos  filósofos  contemporáneos.  Por  supuesto,  este 
personalismo  lo  aceptamos  plenamente,  y nosotros  mismos  lo  hallamos  como 
la  posibilidad  misma  de  la  metafísica  en  nuestras  investigaciones  sobre  el 
carácter  último  (in-sistencial)  de  la  persona  humana. 

Lo  más  original  del  autor,  aún  cuando  se  hallan  rasgos  de  esta  posición 
en  la  historia  de  la  filosofía  y modernamente  podríamos  encontrarla  en  el 
mismo  carácter  lógico  que  Max  Scheler,  por  ejemplo,  da  a la  realidad 
material  o individual,  en  lo  sensible,  en  lo  espiritual  y aún  en  lo  moral,  con- 
siste en  subrayar  con  más  fuerza  esta  íntima  relación  lógica  entre  la  esencia 
o quididad  y la  realidad  concreta.  En  virtud  de  esta  relación,  íntimamente 
establecida,  quedan  excluidas  así  las  teorías  nominalistas  o existencialistas  que 
niegan  la  esencia,  como  las  esencialistas  que  desconocen  la  estructura  lógica 
del  mismo  concreto.  En  este  sentido  la  obra  de  Blaha  es  una  contribución 
valiosa  para  esclarecer  la  última  estructura  lógica  de  la  realidad. 

Una  observación  final:  Nos  parece  que  el  llcunar,  por  ejemplo,  a toda 
estructura  “simple”  absolutamente  {"absolut  einfache”)  se  presta  a alguna 
confusión,  ya  que  por  otra  parte  admite  el  autor  que  se  componen  de  diversas 
estructuras  simples  a su  vez  pero  relacionadas  entre  sí  jerárquicamente.  Se 
trata  de  una  simplicidad  especial,  y no  absoluta.  Más  que  simplicidad  seria 
preferible  hablar  de  unidad  o de  totalidad  estructural  óntico-lógica. 

Ismael  Quiles. 


August  Seiffert,  Die  kategoriale  Stellung  des  Typus.  (70  págs.)  Die  We- 
sensart  des  phantasierten.  (51  págs.).  Westkulturverlag,  Antón  Hain, 
Meisenhein,  1953. 


Ambos  trabajos  de  Seiffert  han  aparecido  como  cuadernos  de  la  cono- 
cida “Zeitschrift  für  philosophische  Forschung”.  En  el  primer  escrito  trata  el 
autor  el  significado  del  concepto  del  tipo  para  la  filosofía  y ciencia  actual, 
e investiga  su  posición  categorial.  Al  comienzo  del  siglo  XX  se  ha  despertado, 
de  un  modo  más  o menos  crítico,  el  afán  de  la  consideración  de  fonna  y figuras 
que  se  imprimen  cada  vez  más  también  en  el  campo  científico.  Se  refleja 
especialmente  en  los  esfuerzos  de  la  psicología  al  ocuparse  de  este  fenómeno 
extraño.  (Chr.  von  Ehrenfels,  Wolfang  Kohler,  Féliz  Krueger).  Justamente 
hoy  en  día  puede  constatarse  un  interés  aumentado  por  los  escritos  de  Leibniz, 
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Goethe  y SchelHng,  en  los  cuales  se  aprecian  la  intuición  y lo  imaginativo  del 
pensar  científico  (en  sentido  subjetivo  y objetivo).  Y desde  el  libro  de  Ferdinand 
Weinhandl  sobre  Goethe  y los  tratados  de  Wilhelm  Troll  sobre  la  morfología 
de  las  plantas  y filosófico-naturales,  se  ha  quebrado  definitivamente  el  hielo 
(p.  2-3). 

Por  eso  en  la  actualidad  hay  que  tratar  de  fundamentar  teóricamente 
esta  manera  de  ver  totalitaria  tipológica.  Seiffert  da  primeramente  una  sín- 
tesis de  la  problemática  y luego  elabora  en  el  segundo  párrafo  la  relación 
entre  tipo  y universal,  discutiendo  ed  problema  de  los  universales  y especial- 
mente la  posición  nominalista  de  Occam.  £1  último  párrafo  está  dedicado 
a la  relación  del  tipo  con  las  ciencias  particulares.  En  cuatro  capítulos  se 
investiga  el  papel  del  concepto  del  tipo  en  la  ciencia  natural,  la  historia,  la 
sociología  y en  la  psicología.  Seiffert  resume  finalmente  sus  resultados  citando 
a Bergfeldt:  “En  el  tipo  no  se  trata  de  una  generalización,  sino  de  una 

captación  de  la  esencia  en  una  visión  sistemática;  la  esencia  es  aquí  el  punto 
de  unión,  en  el  cual  se  relacionan  todos  los  rasgos  pero  que  no  es  la  suma 
de  los  rasgos  singulares,  sino  una  totalidad  por  antonomasia,  que  contiene 
todos  los  rasgos  singulares,  incluso  los  no  visibles”  (p.  70). 

El  segundo  artículo  del  autor  se  propone  determinar  la  manera  de  ser 
de  lo  fantaseado.  Tras  algunas  consideraciones  histórico-filosóficas  sobre  el 
problema  de  la  fantasía,  menciona  Seiffert  algunos  ejemplos  del  arte  y de  la 
ciencia,  para  conseguir  una  “representación  plástica  de  la  estructura  interior, 
que  es  común  a todo  lo  fantaseado”,  (p.  15).  Luego  investiga  el  fantasma 
a la  luz  de  la  psiquiatría,  para  desglosar  finalmente  alg^unos  ejemplos  más 
extensos  de  otros  dominios  de  la  ciencia.  El  resultado  de  estas  investigaciones 
multiplica  la  complejidad  del  problema,  de  modo  tal  que  el  autor  confiesa 
que  quizás  ni  puede  encontrarse  de  alguna  manera  una  solución  absoluta- 
mente satisfactoria. 

No  obstante  trata  de  dar  en  el  capítulo  final  algunas  indicaciones 
para  una  posible  solución.  En  primer  lugar  establece  un  paralelo  entre  lo 
fantaseado  y la  manera  de  ser  de  las  estructuraciones  matemáticas.  “El  ser  de 
los  objetos  ideales  más  generales,  como  por  ejemplo,  el  de  la  matemática, 
no  es  pK>sible  neg^arlo. . . Uno  no  se  convence  (y  justamente  esto  habla  en 
favor  de  un  ser  ideal),  por  qué  el  hombre  los  debería  predecir  o crear. 
Ellos  tienen,  como  dice  N.  Hartmann,  una  existencia  discreta,  la  cual  evi- 
dentemente es  independiente  del  hombre.  Eso  posibilita  en  parte  el  intento  de 
atribuir  también  a otras  formas  generales,  un  ser  justificado  del  mismo  modo” 
(p.  48-49).  Pero  las  formaciones  del  pensamiento  no  son,  en  último  término, 
idénticas  con  lo  fantaseado.  “Generalizaciones  antropológicas  especiales,  tienen 
solamente  un  valor  limitado,  en  el  mejor  de  los  casos,  un  cierto  valor  estético, 
ilusorio.  Vienen  y van  como  las  flores  del  campo.  Nadie  puede  decir,  lo  que 
serían  tales  conceptualizaciones,  si  un  día  no  existiese  más  la  humanidad”, 
(p.  49).  Una  aclaración  definitiva  de  esta  problemática  requiere  investiga- 
ciones ontológicas  más  detenidas;  el  autor  cree  que  puede  encontrarse  un 
camino  aquí  en  la  dirección  a una  tesis  de  un  ser  depotenciado. 

Los  dos  tratados  de  Seiffert  constituyen  una  interesante  introducción  a 
la  problemática  correspondiente,  o impulsan  a la  profundización  y elaboración 
futura  de  muchas  cuestiones  importantes. 


Walter  Brüning. 
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Bella  von  Bba’ndenstein,  Das  Bild  des  Menschen  tind  die  Idee  des  Huma- 

nismus.  (17-23  cms.;  173  págs.).  J.  M.  Teutsch,  Bregenz,  1948. 

El  autor  ofrece  en  este  trabajo  la  síntesis  de  una  antropología  filosófica 
y una  exposición  histórico-espiritual  del  humanismo.  “¿Es  el  humanismo  to- 
davía de  actualidad?”  así  pregunta  en  el  primer  capítulo.  Y su  contestación 
reza;  solamente  lo  es  en  la  forma  de  un  humanismo  profundo  y plenamente 
cristiano.  “Pero  tal  es  en  el  presente  la  más  auténticamente  actual,  en  verdad 
lo  único  actual:  lo  que  es  necesario”  (p.  16). 

En  la  primera  mitad  del  libro  investiga  Brandenstein  nuestra  imagen 
actual  del  hombre.  Partiendo  de  las  teorías  biológicas  sobre  el  hombre  como 
“el  actual  no  fijado”  trata  al  hombre  como  ser  social,  al  hombre  prometeico, 
la  fuerza  creadora  de  la  vidaanímica  y el  mundo  de  las  profundidades  de  la 
inconsciencia.  El  autor  llega  al  resultado  de  que  le  es  propio  al  hombre  una 
labilidad  típica  de  su  ser,  el  ser  animal  no  fijado  (Nietzsche)  la  posición 
excéntrica  en  el  mundo,  (Plessner),  “hasta  podemos  ir  más  lejos  todavía  y 
nombrarlo  paradoja  viva  del  ser”  (p.  69)  “La  paradoja  más  grande  en  el 
ser  del  hombre  es  el  hecho  de  que  él  constituye  la  síntesis  de  una  unidad 
de  vida  coporal-anímica”  (p.83).  El  descuido  o menosprecio  de  uno  de  estos 
dos  elementos  conduce  necesariamente  a una  imagen  humana  unilateral  y 
por  lo  tanto  insuficiente.  El  hombre  “es  una  profunda  unidad  de  vida 
corporal-animica”  porque  vive  ante  todo  como  unidad  de  cuerpo  y alma, 
como  el  hombre  uno  y completo . . . Pero  la  dualidad  de  cuerpo  y alma  no 
es  menos  fundamental.  Ya  desde  el  punto  de  vista  de  la  vivencia;  la  “inte- 
rioridad” de  la  vida  anímica  es  algo  completamente  distinto  de  la  “exterio- 
ridad” de  la  vida  física”  (p.  106-7).  Esta  paradoja  es,  según  Brandenstein, 
de  una  importancia  central  para  la  comprensión  del  hombre  y de  su  posición 
en  la  naturaleza. 

La  segunda  mitad  sigue  la  historia  del  humanismo  desde  la  época  helénico- 
romana  a través  del  cristianismo,  el  renacimiento  y la  iluminación  hasta  las 
ideas  modernas  sobre  el  hombre.  Completan  el  libro  dos  capítulos  sobre  el 
humanismo  del  futuro  y la  misión  de  Europa. 

La  obra  es  muy  adecuada  para  iluminar  el  significado  real  del  huma- 
nismo para  nuestra  época  y actúa  con  pleno  derecho  la  necesidad  de  su 
fundamentación  comprehensiva  por  la  antropología  filosófica. 

Walther  Brünino. 


Walter  Bruooer,  s.  l,  Philosophisches  Wórterbuch  (11,5x19  cms.;  XL -j- 
503  págs.).  Verlag  Herder,  Freiburg.  Fünfte  neubearbeitcte  Auflage.  1953. 


Este  diccionario  es  una  obra  realmente  práctica,  inteligente  y pedagógica. 
No  en  vano  han  colaborado  en  ella  un  buen  conjunto  de  profesores,  los  de 
Pullach  (junto  a Munich),  acostumbrados  a la  colaboración  y a las  publi- 
caciones. 
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La  obra  consta,  esencialmente,  de  artículos,  predominantemente  especu- 
lativos; y de  unos  esquemas  históricos,  por  épocas  y sistemas,  con  la  mención 
explícita  de  los  principales  autores  y sus  obras. 

Un  vocabulario  ideológico  bastante  completo  permite  encontrar  fácil- 
mente el  artículo  donde  se  trata  de  frente  el  tema  que  a uno  le  interesa. 
Y las  referencias  abundantes  (flechas  en  el  texto)  permiten  pasar  a articulos 
conexos,  ampliando  los  datos,  sobre  todo  nocionales,  que  ordenadamente  se 
van  sumando,  dando  la  impresión  de  constituir  rápidamente  un  sistema.  La 
experiencia  personal  nos  ha  dicho  que  este  diccionario,  tal  cual  se  nos 
presenta  después  de  rápidas  ediciones  (cinco  en  menos  de  diez  años),  y con 
un  poco  de  ingenio  y práctica  personal,  introduce  certeramente  en  el  nudo 
de  las  cuestiones  filosóficas  más  interesantes  y de  actualidad.  A esto  se  añade 
que  la  bibliografía  que  acompaña  a cada  artículo,  aunque  breve,  ha  sido 
clasificada,  distinguiendo  en  ella:  a)  obras  clásicas^ en  el  tema,  b)  obras 

dentro  de  la  concepción  del  autor,  c)  obras  de  otra  concepción  ideológica, 
d)  obras  históricas  sobre  el  problema  o sus  nociones,  e)  obras  de  introducción 
general.  Con  este  complemento  bibliográfico,  que  es  uno  de  los  aportes  de 
la  nueva  edición,  debido  a la  critica  constructiva  que  se  hizo  a las  anteriores 
ediciones,  el  carácter  serio  y científico  de  este  pequeño  diccionario  se  ha 
acentuado. 

No  se  puede  dejar  de  advertir  que  el  horizonte  intelectual  de  esta  obra 
es  mayor  del  que  a primera  vista  parece:  nos  referimos  a las  otras  obras, 
más  especializadas,  de  los  mismos  autores  (Brugger,  Santeler,  Lotz,  Nell-Breu- 
ning...),  que  permiten  darle  sentido  pleno  a las  síntesis  doctrinales  e his- 
tóricas contenidas  en  cada  artículo  de  este  diccionario  de  bolsillo. 

Tampoco  conviene  olvidar  aquí  la  colección  de  alta  divulgación  Mensch, 
Welt,  Gott,  publicada  por  la  misma  editorial  (y  cuya  traducción  en  caste- 
llano conocemos),  porque  nos  parece  ser  el  complemento  obligado  de  este 
pequeño  diccionario. 

Nos  animaríamos  a decir  que  este  diccionario  nos  parece  la  mejor  intro- 
ducción a la  filosofía  perenne,  dentro  de  su  tipo  manual,  por  los  ingeniosos 
artificios  tipográficos  puestos  en  uso,  así  como  por  las  abundantes  citas  de 
otras  obras  más  especializadas.  El  día  que  pwdamos  organizar  nuestros  estu- 
dios universitarios  sobre  una  sólida  base  filosófica  (y  no  sobre  la  desleída 
erudición  histórica  que  conocimos  en  nuestras  cátedras  oficiales),  esta  obra 
— que  está  traducida  al  castellano — será  un  buen  instrumento  de  trabajo. 

Eiste  diccionario  es  la  prueba  de  que  se  puede  ser  breve,  sin  dejar  de 
ser  profundo.  Y que  puede  un  profesor  mantenerse  dentro  del  sistema  ideo- 
lógico que  nos  viene  desde  los  griegos,  sin  cerrarse  a los  aportes  de  los  mejores 
de  nuestros  contemporáneos.  Y que  se  puede  enseñar  una  doctrina  filosófica, 
enseñando  además  a filosofar  y a acercarse  a las  fuentes  más  puras  de  la 
filosofía  perenne. 

Este  diccionario  tiene  además  una  ventaja  para  nosotros,  agenos  por 
sangre  y por  cultura  a la  filosofía  alemana:  la  lengua  alemana  tiene  sus  tecni- 
cismos propios  en  cada  campo  de  investigación,  y la  única  manera  de  fami- 
liarizarse con  ellos  es  el  uso  de  diccionarios  técnicos,  como  lo  es,  en  filosofía, 
i!  que  nos  ocupa. 


M.  A.  Fiorito. 
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August  BrunneRj  s.  i.,  Die  Grundfragen  der  Philosophie.  Ein  systematischer 

Aufbau.  (11x17,6  cim.,  XVI+,  314  págs.).  Verlag  Herder,  Freiburg. 
Dritte  Auflage.  1949. 

Este  pequeño  libro,  cuya  tercera  edición  alemana  presentamos  (y  del 
que  conocemos  también  tres  ediciones  castellanas),  ha  hecho  fortuna. 

Como  lo  anuncia  su  título,  es  una  rápida  presentación  de  los  principales 
temas  de  la  filosofía,  siguiendo  el  orden  sistemático  de  los  tratados  filosóficos. 

El  estilo  es  sencillo,  sin  ningún  aparato  científico  (citas  o bibliog^fía), 
porque  fué  trabajado  originariamente  en  estilo  de  conferencia.  Manteniendo 
esta  sencillez  originaria,  el  autor  lo  ha  ido  enriqueciendo  con  los  aportes 
indudables  de  sus  estudios  posteriores. 

Comenzado  con  criterio  escolástico  (y  diríamos,  expresa  y concientemente 
suareciano),  sus  páginas  se  han  mantenido  abiertas  a las  corrientes  modernas. 
En  esto  sobre  todo  ha  mostrado  la  genuinidad  de  su  escolasticismo  profundo. 

De  las  filosofías  contemporáneas,  Brunner  ha  asimilado  sobre  todo  a la 
fenomenología  de  Husserl,  pero  despojándola  sabiamente  de  su  idealismo  casi 
imperceptible.  En  esta  asimilación  ha  sido  un  precursor  y un  modelo  (Cfr. 
A..  Dondeyne,  Foi  Chrétienne  et  pensée  contemporaine.  Louvain,  1952,  p. 
111,  note  86).  Y el  lugar  que  la  persona  ocupa  en  su  sistema,  se  lo  debe 
sin  duda  a Scheler  , y aún  al  existencialismo  personalista,  pero  despiojando  a 
éste  último  de  su  erróneo  cartesianismo. 

El  libro  de  Brunner,  pequeño  de  mole,  es  rico  en  ideas,  no  porque  las 
exponga  todas,  como  se  encuentran  en  sus  otros  libros,  sino  porque  las 
suscito  fácilmente  en  su  lector.  Puede  ser  que  este  poder  evocador  que 
atribuimos  al  ideario  filosófico  de  Brunner  (pues  este  es  el  título  de  la  tra- 
ducción castellana)  dependa  también  del  lector:  la  experiencia  personal  nos 
ha  dicho  que  es  posible,  siguiendo  a Brunner,  mantener  largo  tiempo  la 
atención  del  oyente,  haciéndolo  profundizar  en  los  temas  fundamentales  de 
la  filosofía  escolástica. 

El  índice  de  materias  en  orden  alfabético  y con  profusión  de  citas 
permite  integrar,  alrededor  de  ciertos  términos  fundamentales,  una  visión 
bastante  completa  de  los  temas  más  caros  al  autor,  y a los  que  ha  consagrado 
sendas  obras:  persona  y amor  (La  personne  incarnée),  conocimiento  y len- 
guaje (La  connaissance  humaine).  Dios  y religión  (Die  Religión). 

El  libro  es  pues  una  verdadera  suma  de  la  filosofía  perenne,  tal  cual 
el  autor  la  siente  y la  ha  elaborado  personalmente. 

Podría  servir  para  dar  una  sólida  formación  filosófica  univ^ersitaria,  si 
se  lo  usara  como  esquema  de  clases,  en  caso  de  que  escogiera  la  clásica 
división  de  la  filosofía  por  tratados,  y no  la  más  moderna  por  problemas.  Tales 
esquemas  tendrían  la  ventaja  de  poder  ser  ampliados  fácilmente  con  las  otras 
obras,  más  profundas  y especializadas,  del  mismo  autor.  Y el  alumno  univer- 
sitario pasaría  suavemente  de  un  sistema  aprendido  en  clase,  a una  síntesis 
filosófica  vivida. 


M.  A.  Fiorito. 


Reseñas  Bibliográficas 


85 


Auoust  BrunneRj  Dte  Stufenbau  der  Welt.  Ontologische  Untersuchungen  über 

Person,  Leben,  Stoff.  (13,3x21,8  cms.;  579  págs.).  Kbsel-Verlag.  Mün- 

chen,  1950. 

El  autor,  que  hace  años  nos  había  dado  a conocer,  en  Die  Grundfragen 
der  Philosophie,  un  cuadro  equilibrado  y armónico  de  su  sistema  filosófico, 
pasa  ahora  a una  etapa  ulterior  en  la  elaboración  personal  de  su  filosofía, 
y se  esfuerza  en  iluminar  determinados  aspectos  de  la  misma,  reestructurando 
todo  su  sistema  alrededor  de  dos  o tres  temas  fundamentales.  De  modo  que, 
en  el  amplio  panorama  del  ideario  filosófico  de  Brunner,  podemos  decir  que 
se  destaca  ahora  su  teoría  del  conocimiento  {Erkenntnistheorie,  1948),  su 
concepción  del  ser  (Stufenbau  der  Welt,  1950),  y su  visión  personal  del 
hecho  religioso  (Die  Religión,  1956) ; todo  ello  mirado  desde  el  punto  de  vista 
de  la  persona  humana  (La  personne  incarnée,  1947). 

Todas  estas  obras  tienen  de  común  un  método  filosófico  que  Brunner 
domina  a la  perfección:  el  fenomenológico.  Y todas  ellas  ponen  de  relieve 
la  permanente  intención  fundamental  de  su  autor:  el  logro  de  una  síntesis 
filosófica,  al  servicio  de  la  cual  pone  el  conocimiento  histórico  no  vulgar  que 
él  tiene  de  los  grandes  sistemas  filosóficos  que  han  fracasado  parcialmente  en 
el  mismo  intento. 

La  originalidad  de  la  obra  que  presentamos,  Die  Stufenbau  der  Welt, 
consiste  en  el  cambio  de  perspectiva  que  propone  para  la  ontología:  la  onto- 
logía  no  se  ha  de  estructurar  alrededor  de  la  cosa  (como  lo  hace  el  mate- 
rialismo, cuya  mejor  consecuencia  es  el  existencialismo  moderno),  ni  alrededor 
de  la  idea  (como  lo  hace  el  idealismo,  aun  el  de  Husserl),  sino  alrededor  de 
la  persona.  Mirando  a los  seres  desde  el  ser  personal  se  los  puede  tras- 
cender, sin  dejarse  encerrar  en  ninguno  de  sus  planos  (humano-conciente, 
vital-sensitivo,  o material-artificial),  y se  puede  llegar  al  ser  en  cuanto  tal. 

Brunner  rechaza  decididamente  el  proceso  inverso,  que  parte  de  la  ma- 
teria para  elevarse  hacia  el  espíritu  (pp.  24-25),  pero  también  confiesa  los 
limites  de  su  propio  intento.  Por  eso  siempre  a la  par  de  la  descripción  fenome- 
nológica,  debe  marchar  la  crítica  que  la  libre  tanto  del  idealismo  de  Husserl  como 
del  cartesianismo  de  Sartre.  Tal  crítica,  anunciada  como  necesaria  por  el  autor, 
debe  ser  un  trabajo  personal  del  lector:  Brunner  dice  que  cuenta  con  él,  y 
que  al  comunicarle  sus  experiencias  inmediatas,  espera  que  sea  él  mismo 
capaz  de  juzgar  de  su  exactitud  o inexactitud  (p.  11).  Aportados  y criticados 
todos  los  datos  inmediatos,  no  antes,  la  especulación  metafísica  podrá  y deberá 
hacerse  oír  (p.  118).  Tal  especulación  tiene  también  sus  límites;  no  en  sus 
alcances,  como  la  fenomenología,  sino  en  su  seguridad.  Pero  ni  lo  limitado 
de  la  fenomenología,  ni  lo  inseguro  de  la  especulación,  nos  deben  llevar  a 
encerramos  en  las  experiencias  psicológicas,  cuyo  método  experimental  es 
totalmente  insuficiente  (p.  25). 

La  intención  de  Brunner  es  una  síntesis  (p.  444)  la  más  completa  posible, 
pero  que  de  hecho  deja  una  puerta  abierta  a la  revelación  (p.  447).  No 
quiere  encerrarse  en  ningún  sistema;  mucho  menos  en  alguno  de  los  sistemas, 
fruto  de  la  misma  intención  de  síntesis,  pero  que  han  sacrificado  el  todo 
de  la  realidad  a una  de  las  partes  de  la  experiencia  (p.  12).  Ni  siquiera  el 
sistema  escolástico,  en  tal  o cual  de  sus  sistematizaciones  históricas,  tiene  el 
valor  de  algo  definitivo:  Bmnner  critica  a veces  a Santo  Tomás,  y sobre 
todo  al  neo-tomismo  (pp.  463-477). 
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Diríamos  que  el  método  histórico-critico  es,  en  nuestro  autor,  un  com- 
plemento del  método  fenomenológico.  En  ésta,  como  en  sus  otras  obras,  la 
historia  de  la  filosofía  nos  sale  al  paso,  haciéndonos  convivir  con  una  serie 
de  personajes,  tanto  primitivos  como  contemporáneos,  hombres  del  vulgo  u 
hombres  de  una  elite  intelectual,  y nos  arrastra  en  su  movimiento  dialéctico. 
Brunner  consagra  un  capítulo  entero,  el  último,  a la  concepción  del  ser  en 
los  pueblos  primitivos;  y a cada  paso  expone  las  concepciones  de  Husserl  o 
de  Sartre,  de  Scoto  o de  Santo  Tomás,  de  Kant  o de  Hegel.  El  índice  de 
materias  y autores  facilita  estos  encuentros  personales  con  los  sistemas  que 
se  vienen  disputando  el  campo,  y que  han  pretendido,  con  mayor  o menor 
exclusivismo,  haber  elaborado  esa  síntesis,  detrás  de  la  cual  nos  arrastra  el 
pensamiento  y la  intención  de  Brunner  (p.  444).  Ninguno  de  esos  sistemas 
nos  puede  dispensar  del  trabajo  personal  de  síntesis,  que  nosotros  podemos 
y debemos  intentar.  En  este  sentido,  la  filosofía  siempre  comienza  y nunca 
termina  (Cfr.  La  connaissance  humaine,  Paris,  1943,  pp.  383-403).  Y la 
razón  de  ser  de  esta  dialéctica  inmanente,  es  la  historicidad  de  la  persona 
humana  que  filosofa  (Cfr.  Ideario  filosófico.  Madrid,  1952,  pp.  87-92).  Así 
como  la  base  de  la  esperanza  que  nos  sostendrá  en  este  duro  trabajo  de 
colaboración  con  los  demás,  es  el  amor  que  nos  permite  comprenderlos,  res- 
petando su  personalidad  a la  vez  que  integramos  la  propia  (Cfr.  La  personne 
incarnée,  Paris,  1947,  pp.  203-227). 

Las  citas  que  acabamos  de  hacer,  como  al  acaso,  de  las  otras  obras  de 
Brunner,  manifiestan  claramente  la  unidad,  el  vigor,  la  riqueza  del  pensa- 
miento de  nuestro  autor,  que  nunca  se  agota  ni  se  desperdicia,  por  más  que 
se  multipliquen  sus  expresiones.  Unidad  que  es  intrínseca  a la  misma  obra 
que  comentamos,  y que  se  muestra  en  la  frecuencia  con  que,  a lo  largo  de 
sus  capítulos,  se  cita  a sí  mismo.  De  modo  que,  desde  el  primero  al  último, 
todos  los  capítulos  se  traban  por  dentro,  y no  meramente  se  superponen. 
Quiere  decir  que  nuestro  autor  se  siente  en  posesión  de  una  síntesis,  y quiere 
comunicarla;  o mejor,  quiere  hacer  que  cada  lector  se  sienta  capaz  de  alcan- 
zarla por  cuenta  propia.  Y hay  momentos  en  que  a uno  le  parece  haberlo 
conseguido:  se  nota  tal  impresión  en  el  juicio  de  ciertos  lectores,  como  Lotz 
[Scholastik,  XXVII,  1952,  pp.  77-80)  y Geiger  (Revue  des  Sciences  Philo- 
sophiques  et  Théologiques,  XXXVIII,  1954,  pp.  54-57),  que  no  son  precisa- 
mente sospechosos  de  parcialidad,  porque  su  neo-tomismo  pudo  haberse  sen- 
tido afectado  por  las  críticas  que  Brunner  no  escatima  a ese  sistema. 

Dejando  al  autor,  y entrando  en  la  materialidad  del  libro,  distinguimos 
en  él  un  capítulo  introductorio,  titulado  Ontología  y Persona,  donde  rápida- 
mente nos  expone  el  método  y el  intento  de  todo  el  libro,  a la  vez  que 
comienza  a presentamos  su  punto  de  partida,  la  persona  humana.  El  capitulo 
segundo.  Ser  objetal  e inobjetal,  penetra  más  aún  en  la  descripción  feno- 
mcnológica  de  la  persona  humana,  descubriendo,  una  tras  otra,  todas  sus 
capas,  a la  vez  que  refuta  los  distintos  sistemas  que  han  destrozado  la  unidad 
de  la  misma,  la  unió  substantialis,  tan  cara  a la  escolástica  (pp.  30-40). 
Este  capítulo  es  rico  en  paradojas,  sobre  todo  cuando  nos  habla  del  cuerpo 
humano,  ayuda  y obstáculo  de  la  persona,  principio  de  acción  e instrumento, 
fuerza  y resistencia,  soliviante  y lastre  del  hombre.  Los  siguientes  capítulos. 
Sujeto,  subsistencia  y accidente.  Conocimiento  y Presencia,  Voluntad  y Valor, 
Trascendencia  y Relación,  Comunidad,  Espiritualidad  e Historicidad,  Dura- 
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ción  y Tiempo,  Unidad  y Número,  los  consagra  el  autor  a la  misma  descripción 
de  la  persona,  pero  entrando  más  en  las  categorías  metafisicas. 

Un  tercer  grupo  de  capítulos,  titulados  Causa  final.  Causa  eficiente. 
Causa  instrumental.  Potencia  y Privación,  Poder  y Posibilidad,  son  la  expo- 
sición y crítica  de  las  categorías  metafísicas  fundamentalmente  tradicionales. 

El  último  grupo  de  capítulos,  titulados  Ente  y Ser,  Existencia  y Esencia, 
Naturaleza  y Esencia,  constituyen  la  exposición  de  las  categorías  propiamente 
ontológicas. 

Cierra  el  libro  un  último  capítulo,  propiamente  de  historia,  titulado 
La  concepción  del  Ser  en  los  Primitivos. 

• * « 

Brunner  se  muestra,  en  esta  obra  más  que  en  otras,  audaz  e indepen- 
diente en  la  expresión  del  propio  pensamiento.  Y muy  hábil  en  la  presentación 
de  los  otros  sistemas,  tanto  antiguos  como  modernos,  porque  los  toma  siempre 
en  el  punto  de  partida,  y en  el  momento  que  comienzan  a desviarse  de  su 
intuición  original.  Y siempre  comprensivo  respecto  de  la  verdad  de  cualquiera 
de  ellos. 

Su  obra  pues  es  magistral:  a la  vez  personal  y humana,  es  propia  de 
la  filosofía  perenne  que  a todas  luces  profesa,  sin  encerrarse  en  ninguno 
de  los  sistemas  que  históricamente  han  tratado  de  concretar  ese  ideal  del 
filosofar  humano. 

El  esfuerzo  de  Brunner  lo  comparauríamos  al  de  Suárez,  cuamdo  éste  in- 
tentó esa  reestructuración  de  la  metafísica,  partiendo  del  ser  en  cuanto  tal  y 
de  su  concepto,  en  lugar  de  partir  del  ser  en  la  frase,  predicado  de  los  seres 
(Cfr.  A.  Marc,  L’idée  de  Pitre,  Archives  de  Philosophie,  X (1933),  cahier  I). 
O al  esfuerzo  de  Marechal,  cuando  buscó,  en  el  dinamismo  humano,  un 
punto  de  partida  más  seguro,  o más  aceptable,  después  de  Kant. 

Nosotros  vemos  a Brunner  mucho  más  cerca  de  Suárez  que  del  sistema 
suareciano.  Y,  por  lo  mismo,  creemos  que  es  más  escolástico  que  si  se  enrolara 
sin  más  en  cualquiera  de  los  sistemas  ya  fraguados,  sean  ellos  los  del  siglo 
XIII,  o XVI  o XX. 

No  podemos  decir  que  vaya  a hacer  escuela.  Ante  todo,  porque  tal  vez  no 
lo  pretenda.  Y además,  porque  eso  depende  de  ciertos  imponderables  (efectos 
psicológicos  de  una  especie  de  propaganda,  indispensable  siempre  entre  los 
hombres,  aun  entre  los  filósofos),  y de  ciertas  circunstancias  históricas,  como 
seria  el  estar  en  una  casa  de  formación,  o en  una  universidad  en  medio  de 
jóvenes,  que  son  los  fautores  de  todas  las  revoluciones,  aun  las  del  espíritu. 

Podemos  sin  embargo,  afirmar,  con  otros  críticos,  que  este  libro  de  Brun- 
ner es  una  obra  clásica  para  nuestro  tiempo.  Y que  sería  bueno  que  influyera 
en  el  futuro. 

M.  A.  Fiorito. 


August  Brunner,  Die  Religión.  Eine  philosophische  Untersuchung  auf  ges- 
chichtlicher  Grundlage.  (15  x 22,7  cms. ; 390  págs.).  Herder, ' Freiburg. 
1956. 

Brunner  nos  ofrece  una  visión  sintética  del  hecho  religioso,  cuyo  horizonte 
es  la  historia  de  las  religiones,  siendo  la  especulación  el  camino  seguido  a 
través  de  los  datos  históricos.  Porque,  como  lo  dice  el  subtítulo,  y el  autor 
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lo  explica  en  la  introducción,  los  elementos  históricos  se  hallan  polarizados 
con  criterio  y método  filosófico,  o mejor,  metafísico.  Diríamos  que,  alrededor 
del  hecho  religioso,  el  autor  lleva  adelante  dos  investigaciones:  la  una  his- 
tórica, basada  en  sus  lecturas,  y que  podrá  ser  completada  con  la  consulta 
de  las  obras  especializadas  que  él  mismo  cita;  y la  otra,  especulativa,  más 
personal,  que  deberá  ser  integrada  dentro  de  las  otras  obras  filosóficas  del 
mismo  autor. 

Por  la  misma  razón,  el  libro  de  Brunner  es  . una  introducción  muy 
orientadora:  las  citas  oportunas  de  las  obras  históricas  que  ha  usado,  y de 
sus  otras  obras  personales  así  como  los  dos  índices,  de  materias  tratadas  más 
-particularmente,  y de  autores  citados  en  el  propio  contexto,  hacen  de  esta 
obra  un  punto  de  partida,  serio  y científico,  para  ulteriores  estudios. 

Predomina  evidentemente  el  elemento  personal  especulativo.  Y a cada 
paso  nos  salen  al  encuentro  los  temas  acostumbrados  de  Brunner:  el  espíritu 
y el  conocimiento,  el  lenguaje  y el  diálogo,  la  persona  y el  amor.  Estos  temas 
más  especulativos  los  presenta  el  autor  en  el  primer  capitulo,  titulado  acer- 
tadamente Fundamentos  filosóficos  generales.  El  hombre  es  espíritu,  alma  y 
cuerpo,  cuyo  objeto  es  la  realidad.  Pero  el  espíritu  no  puede  ser  tratado 
como  un  “objeto”,  sino  que  es  captado  como  sujeto.  Y como  sujeto  se  levanta 
por  encima  de  los  objetos  que  lo  rodean,  y se  pone  en  marcha  hacia  un 

más  allá,  hacia  una  realidad  espiritual,  sin  la  cual  el  hombre  no  sería  hombre. 

El  capítulo  siguiente  se  titula  El  origen  de  la  religión  .Se  trata  del 
origen  metafísico  del  hecho  religioso,  y no  del  meramente  histórico.  La  reli- 
gión pertenece  a la  zona  del  espíritu  en  el  hombre.  Y apunta  a la  totalidad 

del  mismo  hombre,  a su  perdición  o a su  salvación:  es  el  primer  carácter, 

la  nota  original  del  hecho  religioso.  Otra  nota  del  mismo  hecho  es  la  amplitud 
de  dominios  abarcados  por  la  religión : ciencia,  arte,  producción,  formas 
sociales  como  calendario  y escritura,  están  impregnados  de  lo  religioso,  como 
a cada  paso  se  constata  entre  los  pueblos  primitivos.  Lo  que  demuestra  (aún 
históricamente)  que  la  religión  tiene  su  origen  esencial,  metahistórico,  en 
el  centro  mismo  del  hombre,  en  el  punto  donde  se  constituye  en  unidad  y 
totalidad.  Todas  las  actitudes  del  hombre  y sus  procederes,  tienen  esta  nota 
de  totalidad,  propia  de  su  libertad  de  persona;  pero  la  actitud  religiosa  la 
tiene  inmediatamente,  y no  a través  de  otras  actitudes;  y penetra  por  derecho 
propio  en  las  otras  capas  del  hombre,  y no  meramente  a través  del  yo  común 
a todas. 

Por  eso  intervienen  en  el  hecho  religioso  una  serie  de  factores,  analizados 
por  el  autor  en  el  capitulo  tercero:  Factores  operantes  en  la  religión.  Por 
de  pronto,  la  elevación  del  sujeto  en  busca  de  un  Absoluto.  Luego  el  espíritu, 
con  sus  actitudes  fundamentales.  Y el  alma  (que  el  autor  tiene  la  costumbre 
de  distinguir  del  espíritu,  porque  la  considera  entonces  como  principio  de  la 
vida  humana  no-espiritual),  con  su  dualidad  vital,  originada  en  el  hombre 
por  la  encarnación  del  espíritu  y su  información  del  cuerpo. 

En  este  análisis  de  factores  tan  variados,  se  manifiesta  que  la  religión 
no  puede  encontrar  su  origen  en  otra  cosa  que  en  ella  mismo,  y mucho 
menos  que  pueda  originarse  de  lo  a-religioso.  Las  tentativas  del  positivismo  o 
del  marxismo,  o las  actuales  del  psicologismo  (que,  en  el  fondo,  no  difieren 
entre  si),  fallan  por  la  base:  olvidan  lo  espiritual  del  hombre,  cuando  lo  reducen 
a lo  material  o,  a lo  más,  a lo  psíquico.  Claro  que  lo  espiritual  está,  en  el 
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hombre,  impregnado  de  lo  psíquico  y,  por  lo  mismo,  lo  religioso  del  hombre 
no  es  algo  puramente  espiritual.  Así  que  cierta  psicología  religiosa  hace  su 
agosto  en  esa  parte  del  hecho  religioso,  y enuncia  sus  le>'es,  contribuyendo 
positivamente  al  conocimiento  de  la  religión  humana.  Pero  se  engaña  cuando 
excediendo  los  límites  de  su  propio  planteo,  se  aventura  más  allá  de  esas 
leyes  psicológicas,  y dictamina  sobre  la  esencia  metafísica  (metapsíquica)  de 
lo  religioso. 

El  factor  decisivo,  propio  del  espíritu,  que  es  su  poder  cognoscitivo,  es 
también  esencial  al  hecho  religioso.  Sin  él,  no  se  da,  en  ningún  momento 
de  la  historia,  una  religión.  Y gracias  a él,  se  suscita  la  idea  religiosa  de 
la  Majestad  divina  y,  consiguientemente,  de  su  Unicidad.  Tal  es  el  objeto  de 
la  primera  parte  del  cuarto  capítulo,  titulado  Unidad  y Espiritualidad  de 
Dios,  completada  con  una  segunda  parte.  Personalidad  y Espiritualidad  de 
Dios.  El  carácter  personal  de  Dios  explica  m.uchas  cosas  propias  de  la  religión 
como  la  oración,  el  sacrificio  y el  culto  que,  frente  a meras  fuerzas  imper- 
sonales, carecerían  de  sentido.  Pero  constituye  una  tentación  para  el  hombre 
que,  también  él,  se  siente  persona,  y llega  hasta  calibrar  la  Personalidad  divina 
a la  medida  de  la  humana:  tal  es  el  origen  del  politeísmo  y del  mito.  Porque 
la  personalidad  humana  se  encuentra  inmersa  en  lo  impersonal  de  su  psi- 
quismo  y de  su  cuerpo,  e inmersa,  y.  por  lo  tanto,  dependiente  del  mundo 
en  que  vive,  y no  creador  del  mismo.  Mientras  la  Personalidad  de  Dios  se 
levanta  por  encima  del  mundo  y del  mito,  y queda  fuera  del  alcance  de  los 
ataques  del  pensamiento  ilustrado  de  todos  los  tiempos,  que  ha  fabricado  un 
dios  a su  medida,  para  poder  destruirlo  más  fácilmente. 

El  siguiente  capítulo,  titulado  Religión  y Cultura,  es  uno  de  los  más 
largos  y detallados.  Quizá  porque  el  autor  nunca  quiere  perder  de  vista  la 
totalidad  del  fenómeno  religioso,  y esta  totalidad  se  manifiesta  sobre  todo 
en  la  historia  de  la  cultura  humana.  La  actitud  del  hombre  ante  el  mundo 
es  peculiar:  pertenece  a él  y lo  usa,  pero  no  se  reduce  a él  tal  cual  lo  en- 
cuentra. El  hombre  está  en  el  mundo  en  un  continuo  movimiento  de  entrega 
y de  liberación  respecto  del  mismo.  Esa  paradójica  actitud  del  hombre, 
dentro  y fuera  del  mundo,  se  retrata  clarísimamente  en  el  fenómeno  religioso 
humano.  Y explica  la  postura  peculiar  que  la  religión  toma  frente  a la 
cultura:  ni  la  acepta  plenamente,  ni  la  niega  totalmente;  y es  un  fluctuar 
equilibrado  del  sí  al  no,  a lo  largo  de  toda  la  historia  de  ambas.  La  historia 
humana  demuestra  que  la  religión  ha  sido,  en  todos  los  dominios  de  la 
cultura,  su  origen  y su  impulso  más  fuerte;  pero  a la  vez  ha  ejercido  el  poder 
de  crítica  sobre  ella.  Porque  ninguna  religión,  ni  siquiera  la  griega,  es  tan 
culta  que  se  reduzca  a una  aceptación  total  y simple  del  mundo,  porque 
con  ello  renunciaría  a trascenderlo  y,  por  lo  mismo,  se  anularía  como  religión. 
Pero  tampoco  una  religión,  ni  siquiera  la  budista,  puede  ser  una  total  negación 
del  mundo,  y por  eso,  aún  rechazando  otras  culturas  como  inútiles  o malsanas, 
ha  creado  su  propia  cultura. 

La  religión  implica  esencialmente  una  tentativa  de  salvar  al  mundo,  a la 
vez  que  un  apartamiento  de  él.  Al  salvar  al  mundo,  el  hombre  se  siente 
con  derecho  a usarlo;  por  eso,  los  sacrificios  primitivos,  al  reconocer  el  dere- 
cho de  Dios  sobre  las  cosas,  tenían  como  respuesta  del  mismo  Dios  que  el 
hombre  pudiera  usarlas  en  adelante  con  toda  libertad.  Pero  la  religión  tam- 
bién exige  huir  del  mundo,  porque  hace  que  nunca  el  hombre  se  pueda 
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sentir  totalmente  dueño  del  misterio  que  hay  en  él:  al  enfrentarlo  con  ese 
misterio,  hace  que  retroceda  con  religioso  temor,  y que  sólo  en  compañía  de 
Dios  se  anime  a acercarse  nuevamente,  no  para  poseerlo,  sino  para  contem- 
plarlo. Y cuando  las  fuerzas  adversas  del  mundo  quieran  apartarlo  del  recto 
camino,  tendrá  el  hombre  que  buscarlo  libremente,  porque  no  lo  encontrará 
señalado  como  lo  encuentra  el  animal  por  su  instinto:  y cada  decisión  libre 
implicará  una  separación  y,  por  tanto,  una  huida  del  mundo. 

Después  de  haber  profundizado  en  la  esencia  metahistórica  del  hombre 
religioso,  el  autor  nos  ofrece,  en  los  siguientes  capítulos,  el  panorama  de  sus 
posibilidades:  Politeísmo,  Salud  y Redención,  Revelación,  Sortilegio  y Milagro, 
Solemnidad  y Culto,  Oración  y Sacrificio,  Más  allá  y Totemismo. 

Llegamos  así  a otro  capítulo  que  llama  la  atención  por  su  longitud,  que 
se  ocupa  de  La  Magia.  Vale  la  pena  detenerse  en  ella,  porque  otros  autores 
incautamente  la  han  considerado  como  raíz  de  la  religión,  y no  es  sino  su 
substituto:  a lo  largo  de  la  historia  del  hombre,  ha  sido  el  antagonista  de  la 
religión,  que  ha  ocupado  el  lugar  que  ella  abandonaba.  La  magia  es  un 
fenómeno  demasiado  frecuente  en  todos  los  pueblos  y en  todos  los  tiempos. 
También  nuestro  tiempo,  tan  pagado  de  sí,  le  rinde  pleitesía  en  una  medida 
notable.  Esta  persistencia  de  lo  mágico  en  la  vida  del  hombre,  debe  hacernos 
reflexionar:  es  uno  de  los  más  importantes  problemas  que  se  puede  plantear 
el  filósofo,  y que  no  puede  descuidar,  si  quiere  conocer  ese  extraño  ser  que 
es  el  hombre.  Pero  primero  hay  que  definir  bien  a la  magia  sobre  todo  si  se 
quiere  hacer  historia  de  la  misma.  No  todo  lo  que  el  occidental  no  entienda 
en  los  pueblos  primitivos,  se  explica  por  magia:  algunas  de  esas  cosas  son 
consecuencias  lógicas  de  la  concepción  que  esos  pueblos  tenían  del  mundo. 
Como  no  es  magia  lo  que  el  físico  de  avanzada  experimenta  en  sus  labora- 
torios, por  más  que  el  vulgo,  mirando  desde  la  calle,  no  lo  entienda.  Esas 
magias  inauténticas  de  los  primitivos  no  son  sino  ingenuas  metafísicas,  que 
no  tienen  nada  que  ver  con  el  fenómeno  religioso,  aunque  acompañen  sus 
manifestaciones  históricas.  El  hombre  tiende  a trascender  las  cosas  inanimadas, 
y en  este  movimiento  a través  de  ellas,  por  un  fenómeno  similar  al  que  expe- 
rimenta el  pasajero  de  un  tren  que  se  traslada  a gran  velocidad  a través  del 
campo  dormido,  el  paisaje  parece  adquirir  su  propio  movimiento,  y las  cosas 
que  el  hombre  mira  parecen  vivir  de  su  misma  vida,  y regarse  por  las  leyes 
del  alma  y del  espíritu.  Lo  psíquico,  y con  ello  lo  subconciente,  penetra  las 
cosas  del  mundo,  y da  origen  tanto  a la  magia  inauténtica  como  a la 
auténtica.  La  fe  en  la  magia  exterioriza  una  profunda  experiencia  de  lo 
psíquico-espiritual.  Esta  experiencia  es  tanto  más  fuerte  para  el  primitivo, 
cuanto  más  metido  se  encuentra  en  el  mundo  de  lo  concreto:  el  mundo  está 
lleno  de  simbolismo  para  él,  y esto  es  precisamente  lo  que  le  permite  tras- 
cenderlo. 

Esta  experiencia  es  más  clara  tratándose  de  la  palabra  (recordemos  que 
el  tema  del  lenguaje  y del  diálogo  es  la  clave  de  bóveda  de  la  filosofía  de 
nuestro  autor) : el  primitivo  pierde  de  vista  enteramente  los  aspectos  físicos 
de  la  palabra,  para  concentrar  su  atención  en  su  sentido,  en  su  significación, 
que  es  la  razón  primitiva  de  su  uso.  No  es  pues  de  extrañar  que  la  palabra 
se  convierta  en  el  símbolo  de  la  superación  humana  y entre,  como  algo 
divino  y salvador,  a fomar  parte  del  fenómeno  religioso;  y como  palabra 
mágica,  tenga  su  papel  en  la  magia,  sustituto,  no  origen,  de  la  religión. 

El  lenguaje,  el  diálogo,  el  nombre  personal,  el  misterio  de  la  palabra: 
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entramos  como  al  acaso  en  el  gran  tema  de  Brunner.  Queremos  recordarlo 
expresamente,  no  sea  que  el  rápido  análisis  de  los  capítulos  de  esta 
obra,  que  acabamos  de  hacer,  nos  haga  perder  de  vista  lo  que  dijimos  al 

principio:  Die  Religión  es  una  obra  de  síntesis,  en  la  que  los  abundantes 

datos  de  la  historia  del  fenómeno  religioso  se  polarizan  alrededor  de  unas  pocas 
ideas,  que  son  las  que  el  autor  nos  ha  expuesto  en  otras  obras:  espíritu 

y persona,  conocimiento  y amor,  diálogo  e intuición,  encarnación  y signo. 

El  último  capítulo,  titulado  El  desfigurado  rostro  del  Amor,  es  una 

breve  superación  teológica  del  planteo  filosófico  en  que  hasta  ahora  se  había 
mantenido  el  libro.  El  verdadero  amor,  realizado  plenamente  en  la  religión 
cristiana,  llama  a juicio  a las  demás  religiones,  y en  tanto  las  arguye  de  falsas, 
en  cuanto  han  desfigurado  el  amor.  El  amor,  que  es  el  acto  humano  por 
excelencia,  no  puede  faltar  en  ninguna  religión.  Todas  las  religiones  son  la 
respuesta  que  el  hombre  quiere  darle  al  deseo  inextinguible  que  siente  ante  el 
misterio  que  domina,  y que  él  experimenta  como  un  Absoluto  que  no  se  deja 
objetivar;  y la  única  manera  de  respetar  al  sujeto,  no  reduciéndolo  ni  si- 
quiera parcialmente  a la  condición  de  objeto,  es  amándolo.  Por  eso  no  es  ca- 
sualidad que  la  religión  cristiana,  que  se  caracteriza  precisamente  por  su  fe 
en  el  misterio  personal  de  Dios,  esté  totalmente  impregnada  de  amor.  El 
amor  es  el  único  camino  abierto  hacia  Dios  (I  Ic.,  4,  7 ss.),  Y amando  a 
los  hombres,  se  encuentra  a Dios  (Mt.,  25,  40).  Un  único  vínculo  de  amor 
une  a Dios  y a los  hombres.  No  hay  fronteras  naturales  para  el  amor,  pK>rque 
las  únicas  que  tal  vez  hubiera  puesto  la  naturaleza,  dejada  a sus  propias 
fuerzas,  las  ha  anulado  la  gracia,  y el  ejemplo  del  Hijo  de  Dios,  amando  y 
perdonando  a sus  enemigos.  Desaparece  todo  alejamiento,  aun  el  instintivo, 
respecto  de  cualquier  ser  capaz  de  comprensión,  cual  es  cualquier  persona:  la 
salvación  es  un  hecho. 

Estas  últimas  palabras,  con  las  que  Brunner  termina  su  obra,  manifiestan 
su  intención : ofrecer  al  intelectual  de  nuestro  tiempo,  que  ha  ido  retomando 
una  a una  las  posiciones  abandonadas  en  el  siglo  de  las  luces,  la  puerta 
abierta  del  umbral  de  la  casa  del  Padre.  La  filosofía,  a partir  de  Brentano 
y de  Husserl,  se  ha  ido  superando  a sí  misma,  encontrando,  en  la  conciencia 
de  la  intencionalidad,  la  razón  de  ser  de  su  espíritu.  Y por  el  espíritu  ha 
vuelto  a la  metafísica.  Sólo  le  falta  dar,  con  la  misma  plenitud,  el  último 
paso,  que  desemboca  en  la  religión. 

Acá  y allá  se  oyen  voces  de  filósofos  que  confiesan  haber  llegado  a esa 
zona  del  filosofar  en  que  la  filosofía  personal  tiene  las  características  del 
.fenómeno  religioso.  Como  es  natural,  el  hombre  religioso  siempre  marcha 
delante  del  filósofo;  {>ero  no  quiere  abandonarlo  a su  suerte  (recordemos  lo 
que  el  mismo  Brunner  decía  de  la  actitud  de  la  religión  frente  a la  cultura). 
Más  aún,  hay  filósofos  que,  como  Brunner,  creen  que  necesariamente  la  filo- 
sofía desemboca  en  la  religión.  Y que  la  característica  de  la  filosofía  de 
nuestro  tiempo  es  precisamente  este  acercamiento  cada  vez  mayor  a la  religión. 
Y que  los  síntomas  de  muchos  enfermos  de  nuestro  tiempo  son  los  de  una 
grande  y profunda  insatisfacción  religiosa.  Y que  la  única  manera  de  salvar 
a esos  enfermos,  y salvamos  a todos,  es  mostrarles  la  puerta  abierta  de  la 
casa  del  Padre. 

La  obra  de  Brunner  es  pues  de  actualidad.  Sus  datos  históricos  lo  vincu- 
lan con  otros  estudios,  tan  del  gusto  del  siglo  que  termina.  Pero  su  recio 
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esqueleto  ideológico  es  una  antropología  metafísica,  muy  propia  del  siglo  que 
ya  ha  comenzado. 

La  presentación  editorial,  que  nunca  sobra,  y la  preparación  del  autor, 
que  es  lo  que  más  importa,  nos  han  brindado  una  obra  digna  del  tema 
de  la  religión. 

M.  A.  Fiorito. 


José  Todoli,  o-  P-j  Filosofía  de  la  religión.  (13,5x20,5  cms.;  570  págs.). 

Editorial  Credos,  Madrid.  1955. 

El  materialismo  moderno  y la  metafísica  que  parte  de  Kant  al  separarse 
de  la  filosofía  y de  la  teología  de  la  revelación,  experimentaron  la  necesidad 
de  tratar  la  religión  aparte,  y crearon  la  filosofía  de  la  religión.  El  nombre 
de  este  nuevo  tratado  de  filosofía  hizo  fortuna,  aunque  los  filósofos  no  llegaron 
a ponerse  de  acuerdo  sobre  su  contenido  real.  Todoli  quiere  definir  este  con- 
tenido, volviendo  a lo  sustancial  de  la  concepción  tradicional  de  la  religión, 
anterior  a Kant,  y enriqueciéndola  con  los  aportes  innegables  de  los  tiemp>os 
nuestros. 

Todoli  comienza  su  obra  con  una  visión  histórica  que,  sin  pretender  ser 
exhaustiva,  se  alarga  bastante,  y ocupa  casi  un  tercio  del  volumen  total:  así 
conocemos  las  otras  tentativas,  fracasadas,  de  constituir  una  filosofía  de  la 
religión  separada  de  la  filosofía  perenne.  El  autor  parte  del  naturalismo  reli- 
gioso y,  a través  del  deísmo,  de  la  ilustración  y de  la  francmasonería,  llega 
a la  filosofía  de  la  religión  en  Kant.  La  filosofía  postkantiana  está  represen- 
tada por  el  triple  idealismo,  el  racionalista,  el  voluntarista  y el  sentimentalista, 
que  desemboca  en  el  modernismo.  Este  modernismo  es  expuesto  por  el  autor, 
siguiendo  sus  dos  líneas  fundamentales,  el  agnosticismo  y el  inmanentismo; 
y mostrando  sus  orígenes  católicos  y no  católicos,  entre  los  cuales  expone  algo 
más  extensamente  a Bergson. 

Tal  es  en  resumen  el  primer  capítulo  del  libro:  una  visión  histórica 
de  los  tres  grandes  sistemas  (los  subrayados),  que  se  han  disputado  la  exclu- 
siva del  hecho  religioso  y su  filosofía.  El  otro  gran  sistema,  el  nuetro,  la 
filosofía  perenne,  no  es  explícitamente  tenido  en  cuenta  por  ahora,  porque 
será  sistemáticamente  expuesto  en  los  siguientes  capítulos;  aunque  implícita- 
mente le  ha  servido  al  autor  para  sistematizar  los  sistemas  opuestos. 

El  siguiente  capítulo  es  una  rápida  tentativa  de  definir  el  hecho  religioso. 
Para  ello  el  autor  parte  de  un  hecho  que  es  religioso,  y busca  lo  que  lo  hace 
religioso:  parte,  pues,  del  sacrificio,  y lo  analiza;  y confirma  su  primer  aná- 
lisis, con  otro  sobre  la  oración.  Así  cuenta  con  los  elementos  suficientes  como 
para  distinguir  el  hecho  religioso  de  cualquier  otro,  peudo-religioso,  como  la 
magia.  Y con  esos  elementos,  y después  de  un  breve  estudio  etimológico  de 
la  palabra  religión,  llega  a la  definición  de  la  misma:  la  religación,  como 
reiterada  relación  de  dependencia  del  hombre,  respecto  de  un  Ser  que  lo 
trasciende  existencialmente. 

Puesta  la  definición,  como  relación  esencial  del  hombre  para  con  Dios, 
el  autor  le  busca  un  triple  fundamento:  el  fundamento  óntico,  partiendo  de 
la  distinción  entre  el  ser  y el  tener;  el  fundamento  axiológico,  del  valer  en  el 
ser;  y el  fundamento  dinámico,  por  la  acción  de  Dios  en  la  creatura  en 
general,  y en  el  hombre  en  particular. 
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El  objeto  de  esta  triple  fundamentación,  es  darle  al  hecho  religioso  sus 
verdaderas  dimensiones  humanas.  Simultáneamente,  el  autor  nos  hace  conocer 
una  verdadera  antropología,  entendida,  no  en  el  sentido  etnológico  de  la 
palabra,  tan  del  gusto  del  siglo  que  terminó,  sino  en  el  sentido  de  una 
imagen  dinámica  del  hombre.  Y junto  con  esta  imagen  del  hombre,  el  autor 
nos  ofrece  una  imagen  de  Dios:  su  omnipresencia,  como  fundamento  óntica- 
mente  último;  su  perfección  suma,  como  fundamento  axiológico;  y el  concurso 
divino,  como  fundamento  dinámico  de  nuestra  religación  con  Él. 

Situado  el  fenómeno  religioso  entre  estos  dos  polos  que  definen  su  inten- 
cionalidad personal  característica,  el  autor  da  un  paso  más,  y pasa  del  plano 
ontológ^ico  al  plano  de  la  conciencia.  Porque  si  la  religación  no  se  hace  con- 
ciente,  no  es  aún  característica  del  hombre,  sino  común  con  las  demás  crea- 
turas.  Es  la  naitica  de  ¡a  religión,  como  complemento  necesario  de  la  ontología 
precedente  (ser,  valer  y obrar),  que  no  era  sino  el  fundamento  remoto  y 
último  del  hecho  religioso.  En  esta  parte,  el  tema  del  autor  coincide  con  el 
de  la  psicología  religiosa,  tan  en  auge  desde  comienzos  de  siglo;  pero  su 
método  es  más  metafísico.  Recorre  una  a una  todas  las  vías  de  acceso  a 
la  conciencia  de  la  religión:  las  vías  intelectuales  (art.  1),  las  volitivas  (art.  2), 
y las  apetitivas  inferiores  (art.  3).  Quiere,  pues,  agotar  las  posibilidades  del 
filósofo  que  estudia  el  hecho  relig;ioso,  para  terminar  diciendo  con  toda  segu- 
ridad que,  así  como  en  el  capítulo  anterior  se  había  visto  que  el  ateísmo  era 
imposible  en  el  estadio  fundamental  del  hecho  religioso,  también  se  ve  ahora 
que  lo  es  en  el  estadio  noético:  no  es  posible  que  exista  un  hombre  que,  sea 
por  vía  racional,  sea  por  vía  afectiva,  no  llegue  a la  necesidad  y a la  exigencia 
de  un  primer  principio  de  todo  ser  y de  toda  perfección  (p.  417).  Sólo 
falta  ver  si  en  la  práctica  es  posible  el  ateísmo.  Y es  lo  que  intentará  ver  el 
autor  en  lo  que  le  falta  de  su  obra. 

Se  trata  ahora  de  una  actitud  refleja:  o sea,  de  la  ética  de  la  religión, 
que  es  algo  más  que  una  noética  (conciente)  que  una  ontología  (funda- 
mental) de  la  misma.  Se  trata  de  la  virtud  de  la  religión,  y no  meramente 
de  la  raíz  antropológica  o de  la  conciencia  espontánea  de  la  misma.  Se  trata 
de  la  actitud  reflejamente  libre  que  el  hombre  toma  frente  a sí  mismo,  cuando 
se  siente  concientemente  religado  con  Dios.  El  ateo,  en  esta  situación,  prác- 
ticamente opta  p)or  sí  mismo;  y los  diversos  motivos  de  esta  opción,  caracte- 
rizan los  distintos  ateísmos.  Hay  ateos  que  se  despreocupan  de  Dios,  porque 
están  preocupados  de  sus  propias  cosas.  Otros,  porque  prefieren  filoofar  sobre 
si  mismos,  sin  llegar  nunca  a fiosofar  de  Dios.  Otros  finalmente,  que  ya  han 
llegado  a negar  a Dios,  porque  quieren  ponerse  a sí  mismos  en  lugar  de  Él. 

Explicada  las  tres  formas  prácticas  de  ateísmo,  la  forma  vulgar,  la  filo- 
sófica y la  soberbia,  el  autor  pasa  a exponer  la  actitud  refleja  virtuosa  y 
religiosa,  cuyo  objeto  es  el^ulto,  y cuyos  actos  fundamentales  son  la  adoración, 
la  oración,  el  sacrificio,  el  voto,  y el  juramento. 

Aquí  termina  propiamente  el  libro.  Sigue  un  apéndice  (ponencia  en  el 
Congreso  Internacional  de  Barcelona,  1948),  que  equivale  a un  resumen  de 
todo  el  libro,  y que  seguramente  ha  sido  el  esquema  fundamental  del  mismo: 
el  autor  nos  define  una  filosofía  de  la  religión  que  no  se  reduce  a ninguna 
de  las  elaboradas  en  la  edad  moderna  y contemporánea  (cap.  1 ) ; ni  se  limita 
a aspectos  parciales,  éticos,  o dialécticos,  o psicológicos  del  hecho  religioso; 
sino  que  es  total,  y abarca  una  ontología  (cap.  3),  una  noética  (cap.  4),  y 
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una  ética  (cap.  5),  a partir  de  una  definición,  que  es  la  de  la  filosofía  perenne, 
de  la  religión  (cap.  2). 

Fuera  del  valor  pedagógico  de  este  apéndice,  como  resumen  o esquema 
del  libro,  no  nos  parece  tan  importante,  porque  hoy  en  día  no  se  siente  tanto 
la  necesidad  de  filosofar  definiendo  tratados  (por  sus  objetos  material  y 
formal  quod  y quo),  sino  quería  prefiere  dejar  que  la  solución  de  un  pro- 
blema suscite  otros,  sin  preocuparse  mayormente  de  saber  si  se  está  entrando 
en  el  terreno  de  otros  tratadistas. 

Del  libro  diremos  que  nos  llama  la  atención  la  claridad  del  autor,  tanto 
en  el  esquema  general,  como  en  la  exposición,  sobre  todo  de  la  parte  especu- 
lativa. Nos  llama  también  la  atención  la  amplitud  de  los  temas  abordados, 
y la  abundancia  de  datos,  no  sólo  especulativos,  sino  también  históricos;  así 
como  cierta  facilidad  de  palabra  (son  más  de  quinientas  páginas  nutridas). 
Por  eso  hubiéramos  preferido  que  la  obra  contara  con  un  índice  alfabético 
de  materias,  que  hubiera  facilitado  su  consulta  rápida.  No  todos  pueden  tener 
tiempo  como  para  leer  esta  obra  del  principio  al  fin ; y tememos  que  el 
volumen  de  la  obra  desaliente  a más  de  un  posible  lector. 

La  bibliografía  es  abundante  (casi  treinta  páginas  ilenas) ; pero  hubié- 
ramos preferido  que  el  autor  nos  la  hubiera  ofrecido  con  alguna  clasificación, 
y ponderación  de  algunas  de  las  obras  más  importantes,  o monografías  más 
al  día.  Estamos  seguros  que,  por  el  uso  que  de  ella  hace  en  el  texto,  y el 
conocimiento  que  demuestra  del  tema,  hubiera  podido  hacerlo  sin  mucho 
trabajo. 

El  libro,  editado  limpiamente  por  la  Editorial  Credos,  forma  parte  de 
una  serie  titulada  Manuales  universitarios.  Este  título  justifica  el  estilo  amplio 
del  autor,  que  ha  querido  sin  duda  ser  leído  con  facilidad  en  ambientes  juve- 
niles. Pero  creemos  que  conviene  acostumbrar  a los  universitarios  de  hoy, 
a que  lean  menos  con  más  personalidad.  Si  están  acostumbrados  a encontrarlo 
todo  por  escrito  (en  apuntes  de  clase,  que  reproducen  hasta  los  gestos  del 
profesor,  y en  revistas  ilustradas  al  exceso),  creemos  que  se  los  puede  llevar 
poco  a poco  a que  se  interesen  en  el  tema,  y busquen  por  sí  mismos  las  pistas 
apenas  insinuadas,  y tengan  la  satisfacción  de  usar  más  de  la  propia  cabeza, 
no  meramente  en  la  crítica,  sino  también  en  la  construcción  de  un  sistema 
personal. 

La  obra  de  Todoli  (como  él  mismo  lo  dice  en  la  página  12)  es  una 
primera  tentativa.  Esperamos  que  insista,  sea  en  este  tema,  sea  en  otro,  porque 
se  ve  que  tiene  capacidad  no  vulgar  para  el  trabajo,  claridad,  soltura  en 
la  redacción,  y hasta  cierta  personalidad  en  el  uso  del  material  trabajado 
por  otros.  Y creemos  que,  de  acuerdo  a las  observaciones  que  le  hemos 
hecho,  sus  nuevas  obras  ganarán  en  profundidad,  y en  valor  formativo. 

M.  A.  Fiorito. 


Engelbert  Gutwíenoer,  s.  i.,  Wertphilosophie.  Mit  besonderer  Berüchsichti- 
gung  des  etischen  Wertes  (15x23  cms. ; 208  págs.).  Verlag  Felizian 
Rauch,  Innsbruck.  1952. 

Nos  parece  ver  en  esta  obra  un  esfuerzo  por  superar  el  planteo  pura- 
mente fenomenológico  del  valor,  integrándolo  dentro  de  los  cuadros  de  una 
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metafísica  de  la  causalidad.  Por  eso,  quienes  estén  acostumbrados  a la  lite- 
ratura predominante  en  el  tema,  echarán  de  menos  el  método  fenomenológico. 
En  cambio,  notarán  en  seguida  la  importancia  que  el  autor  atribuye  al  esquema 
tradicional  de  las  causas,  y no  dejarán  de  apreciar  la  riqueza  del  mismo,  que 
excede  lo  que  otros  autores,  aun  los  especializados,  nos  suelen  ofrecer:  véase 
por  ejemplo  las  págs.  62-64.  Por  nuestra  parte  creemos  que  la  conncepción 
causal  del  autor  es  una  de  las  más  metafísicas  que  conocemos,  y que  su 
aplicación  a la  definición  del  valor  (págs.  70-71)  es  una  de  las  tentativas 
filosóficas  más  bien  logradas  hasta  el  momento.  En  este  sentido,  Gutwenger 
px>drá  ser  superado  por  un  continuador,  pero  ya  no  podrá  ser  dejado  de 
lado.  Y sin  desmedro  de  otras  tentativas,  más  fenomenológicas,  de  integrar  la 
teoría  del  valor  dentro  de  la  escolástica,  creemos  qu  la  tentativa  de  Gutwenger 
puede  ser  ya  considerada  como  un  triunfo  de  la  filosofía  perenne,  y de  sus 
inagotables  posibilidades  de  asimilación  de  los  aportes  de  otros  sistemas. 

El  estilo  del  autor  nos  parece  el  de  un  maestro:  parte  de  la  expresión 
más  vulgar  (p.  127,  a projjósito  del  ser),  y poco  a poco,  a fuerza  de  una 
reflexión  personal,  que  a veces  podrá  parecer  meramente  gramatical  (págs. 
51-57),  pero  que  siempre  tiene  un  sentido  metafísico  profundo,  nos  lleva 
con  seguridad  a su  definición  filosófica.  Es  hábil  en  llevar  adelante,  con  todo 
rigor,  sus  análisis  nocionales;  pero  se  asegura  de  haber  sido  seguido  hasta  el 
fin,  dando,  al  final  de  cada  capítulo,  un  resumen  especulativo  del  camino 
recorrido,  y presentando  en  pocas  líneas  los  resultados  obtenidos,  para  que 
el  lector  pueda  descansar  en  ellos.  El  planteo  de  cada  capítulo  suele  ser  his- 
tórico, esbozando  rápidamente  los  puntos  de  vista  de  quienes  luego  serán 
sus  adversarios  (págs.  49  ss.) ; los  presenta  siempre  objetivamente,  como  posi- 
bilidades abiertas  que  luego  se  irán  cerrando  una  a una,  no  por  razones 
extrínsecas  de  autoridad,  sino  por  la  fuerza  misma  de  las  propias  razones. 
A momentos  se  lo  oye  hablar  como  en  monólogo,  describiendo,  con  un  len- 
guaje a veces  figurado,  las  propias  experiencias  (págs.  54  ss.);  pero  siempre 
se  acuerda  de  que  tiene  alguien  con  quien  dialogar,  que  es  sobre  todo  el 
adversario,  a quien  oye,  para  presentar  sus  teorías  esquemáticamente,  y 
criticarlas  con  acierto. 

El  principio  dialéctico  del  autor  — entendiendo  por  dialéctica  un  método 
de  invención  de  la  verdad,  y no  meramente  un  conjunto  de  reglas  para  dis- 
cutir— es  claro:  el  error  se  elimina  por  sí  mismo,  y sólo  la  verdad  queda  en 
pie,  cuando  uno  y otra  se  presentan  objetivamente  (págs.  148-150,  antes  de 
llegar  a la  definición  del  valor  ético).  Y el  amor  a esa  verdad,  que  es  única, 
hace  que  el  autor  renuncie  a veces  a sus  mismos  maestros,  un  ■ Aristóteles  y 
un  Santo  Tomás,  cuando  sinceramente  le  parece  que  se  han  quedado  cortos: 
como  cuando  critica  la  concep>ción  -tradicional  de  la  ética  basada  en  la 
naturaleza,  y no  en  la  persona  humana  (p.  137).  Entonces  no  teme  confesar 
que  su  avance  personal  sobre  los  propios  maestros,  se  lo  debe  a sus  mismos 
adversarios  actuales,  un  Scheler  o un  existencialista  de  hoy. 

El  libro  comienza  con  una  introducción  general,  en  la  que  quiere  hacer 
sentir  la  dificultad  de  su  intento,  que  es  una  filosofía  del  valor,  en  la  que 
tendrá  especialmente  en  cuenta  el  valor  ético  (título  y subtítulo  de  la  obra). 
Y anuncia  el  método,  que  no  será  el  fenomenológico  (esto  queda  implícito), 
sino  el  tradicionalmente  metafísico  de  la  filosofía  perenne. 

La  primera  parte  del  libro  es  una  metafísica  del  valor  en  general.  Después 
de  una  rápida  presentación  histórica  (cap.  1 ) , en  la  que  nos  hace  sentir  la 
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importancia  de  Kant  en  el  planteo  actual  del  problema  del  valor,  solventa 
el  problema  kantiano  del  ser  y del  conocer  (cap.  2),  delineando  los  rasgos 
de  su  concepción  personal  (intelectualista,  en  la  línea  de  Fuetscher  y Santeler) 
acerca  del  ser  y el  obrar.  Puestos  estos  presupuestos  metafísicos,  se  acerca  más 
al  valor,  comenzando  por  estudiar  la  palabra  en  sí  inisma,  y sobre  todo  en 
las  frases  de  valor  (cap.  3),  y haciendo  intervenir  oportunamente  las  nociones 
de  las  diversas  causas,  en  base  a las  cuales  llega  a una  definición  metafísica 
del  valor  (pág.  70).  A continuación,  'refuta  las  teorías  valórales,  casi  pura- 
mente fenomenológicas,  que  aislan  el  valor  del  ser  (cap.  4) ; sea  las  que,  redu- 
ciendo la  causalidad  a la  eficiencia,  olvidan  la  finalidad,  e incurren  en  el 
positivismo  valoral;  sea  las  que,  limitándose  a la  causalidad  formal  (interna 
y subjetiva)  con  olvido  de  la  causalidad  objetiva  (externa),  incurren  en  el 
sistema  emocional  de  los  valores.  Esta  refutación  de  un  mundo  valoral  colgado 
de  la  nada  se  basa  evidentemente  en  el  sano  intelectualismo  del  autor,  ex- 
puesto anteriormente  (cap.  2).  Los  siguientes  capítulos  permiten  que  el  autor 
perfile  más  aun  su  noción  metafísica  (causal)  del  valor,  explicitando  su 
finalidad  intrínseca  (cap.  5),  y su  experiencia  y conocimiento  (cap.  6).  Por 
último,  relacionando  el  valor  con  el  ser  (cap.  7),  recoge  el  fruto  de  todo  su 
trabajo  sobre  el  valor,  pero  completando  a la  vez  su  concepción  del  ser,  al 
insistir  sobre  su  dinamismo  existencial.  Aquí  nuevamente  sentimos  los  ecos 
de  la  misma  concepción  intelectualista  del  autor,  ya  expuesta  (cap.  2),  y 
aplicada  anteriormente  a las  relaciones  del  ser  y del  valor  (cap.  4). 

Insistimos  en  que,  durante  toda  esta  primera  parte,  y a propósito  del 
valor  en  general,  la  clave  de  la  concepción  del  autor  se  halla  en  su  concepción 
del  conocer  humano  frente  al  ser,  como  solución  intelectualista  del  problema 
kantiano:  es  el  capítulo  segundo,  que  algún  crítico  europeo  ha  juzgado  casi 
fuera  de  lugar,  y que  sin  embargo  creemos  muy  en  su  sitio.  Las  categorías 
causales  no  son  sino  el  modo  de  conocer  humano,  que  habrá  de  tenerse  en 
cuenta  cuando  se  trate  de  conocer  metafísicamente  al  valor.  Recién  entonces 
se  podrá  tratar  de  explicitar  la  concepción  del  ser  en  cuanto  tal,  cuyo  dina- 
mismo es  la  base  ontológica  del  valor. 

La  segunda  parte  del  libro  es  una  rápida  aplicación  de  la  teoría  general 
del  valor,  haciendo  la  metafísica  del  valor  ético.  Comienza  el  autor  por  des- 
cribir el  acto  ético  (cap.  1),  llamando  la  atención  sobre  su  primera  caracte- 
rística, que  es  la  totalidad,  y que  se  explica  porque  es  un  acto  de  la  persona. 
Completando  esta  primera  descripción  del  acto  ético,  nos  ofrece  una  fenome- 
nología de  la  persona,  y de  los  elementos  personales  del  acto  ético  (cap.  2). 
Insiste  más  aun  en  la  persona,  pero  ahora  metafísicamente,  viendo  en  ella 
una  imagen  de  Dios  (cap.  3),  cuyo  fin  propio  y personal  es  la  unión  con 
Dios  (cap.  4).  Volviendo  directamente  al  acto  ético,  explica  su  esencia,  que 
es  el  don  de  sí,  según  una  jerarquía  de  valores  personales  (cap.  5).  Y termina 
esta  segunda  parte,  hablándonos  del  valor  ético  y del  deber  ético  (cap.  6). 

El  epílogo  quiere  ofrecer  un  resumen  de  los  resultados  positivos  conse- 
guidos a través  del  duro  trabajo  especulativo,  más  metafísico  que  fenomelógico, 
realizado  en  dos  grandes  etapas,  a través  del  ser  y del  obrar,  en  busca  del 
valor  de  la  persona  en  el  orden  ético. 

La  filosofía  moderna  ha  vuelto  al  ser,  y con  ello  ha  posibilitado  la  unión 
del  valor  con  el  ser.  Y el  filósofo  moderno  se  ha  convencido  que  su  espíritu 
no  debe  encerrarse  en  los  libros,  sino  volcarse  en  la  realidad,  para  poner 
orden  en  el  caos  del  inmediato  pasado.  Ante  todo  hay  que  salvar  al  hombre 
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y la  verdad  de  su  conocer.  Para  ello  no  hay  que  desviarlo  de  su  camino,  que 
lo  lleva  al  Ser  por  excelencia.  Si  se  niega  a Dios,  se  niega  también  al  hombre,  que 
es  su  imagen.  Y se  imposibilita  el  acto  ético,  que  consiste  esencialmente  en  el 
don  de  sí;  y se  empuja  al  hombre  hacia  el  egoísmo. 

La  cadena  de  los  seres  se  cierra  cuando  el  hombre,  salido  de  Dios,  vuelve 
a Él.  Por  limitado  que  sea  el  hombre,  manifiesta  un  dinamismo  indefinido 
hacia  lo  divino.  Su  límite  es  su  individuación;  y su  dinamismo,  fruto  de  todas 
sus  posibilidades  causales,  tiende  a las  demás  cosas.  Lo  limitado  tiende  a 
perfeccionarse,  y como  el  cosmos  que  lo  rodea  se  presta  ello,  se  actúan  las 
causalidades  que  fundamentan  el  valor.  El  hombre  tiene  necesidad  de  per- 
fección y,  por  tanto,  de  valores.  Y alcanza  su  más  alta  perfección  al  realizar 
plenamente  su  persona. 


La  característica  doctrinal  de  la  obra  de  Gutwenger  es  una  antropología 
(imagen  dinámica  del  hombre)  que  mira  esencialmente  a Dios,  a cuya  imagen 
ha  sido  hecho  (pág.  161). 

La  definición  del  valor  (pág.  70  y 127)  se  expresa  en  categorías  causales, 
entendidas  en  toda  su  amplitud  y profundidad. 

La  nota  esencial  del  valor  ético  es  el  don  de  si  (págc.  157-159) : en 
primer  lugar  a Dios,  luego  a la  comunidad  de  personas,  y,  por  fin,  a cada 
uno  de  los  demás  hombres  (págs.  188-190). 

La  temática  del  libro  es  amplísima:  en  un  sitio  trata  de  la  concepción 
de  lo  sobrenatural  en  De  Lubac,  y en  otro  de  los  esquemas  atómicos.  Puede 
ser  el  tributo  que  el  autor  rinde  a la  gran  cultura  que  supone  en  sus  lectores. 
O que,  como  no  tiene  facilidad  en  las  descripciones  fenomenológicas,  las  supla 
con  las  aplicaciones  concretas  de  los  principios  metafísicos  a los  problemas 
fundamentales  y actuales  de  la  teología  y la  filosofía. 

A momentos  se  siente  la  impresión  de  hallarse  en  presencia  de  una  obra 
acabada  y definitiva  (L.  B.  Geiger,  Bulletin  de  Philosophie,  Revue  des  Sciences 
Philosophiques  et  Théologiques,  xxxviii  (1954),  pág.  65).  Y por  esos  mo- 
mentos de  satisfacción  intelectual  que  proporciona,  se  le  puede  perdonar  que 
en  otros  momentos  no  satisfaga  tanto,  sobre  todo  cuando  trata  de  paso  temas 
marginales,  que  hubieran  podido  ir  en  notas  o en  apéndices. 

Es  una  lástima  que  un  índice  de  materias  no  facilite  la  consulta  rápida 
de  tantas  ideas  interesantes  como  el  autor  ofrece  aquí  y allí:  intuición  (pág. 
116  ss.),  ser  y seres  (págs.  127  y ss.),  principio  estático  y dinámico  de  causa- 
lidad (págs.  94  s.,  104  ss.),  motivos  altruistas  y egoístas  (págs.  87  ss.), 
caualidad  y sus  diversos  tipos  (pág.  62  ss. ),  instrumentalidad  moral  (pág.  69), 
semejanza  e imagen  (págs.  70  ss.),  don  de  si  (págs.  157  ss.),  etc.  El  lector 
tendrá  que  ir  haciendo  este  trabajo,  para  poder  volver  a encontrar  lo  que  una 
vez  le  llamó  la  atención. 

La  bibliografía  es  casi  exclusivamente  alemana.  Algún  lector  francés  podrá 
echar  de  menos  la  propia,  que  es  abundante.  Pero  esta  falta  quizá  se  explica 
por  el  enfoque  eminentemente  metafísico  del  autor,  y su  preocupación  de 
ic3j)onder  a sus  lectores  inmediatos,  que  se  suelen  contentar  con  lecturas  en 
alemán. 
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Digamos  brevemente,  para  terminar,  que  nos  ha  llamado  la  atención  el 
método  magistral  del  autor,  y la  solidez : metafísica  de  su  doctrina,  así  como  la 
originalidad  y la  profundidad  de  su  concepción  del  valor,  tanto  en  general, 
como  en  el  campo  ético. 

. M.  A.  Fiorito 


JosEF  Fuchs,  s.  i.,  Lex  naturae.  Zur  Theologie  des  Naturrechts.  (14,3x22 

cms.;  189  págs.).  Patmos-Verlag,  Dusseldorf.  1955. 

El  autor  nos  advierte  en  el  prólogo  que  el  auge  que  ha  tomado,  en  los 
últimos  años,  la  enseñanza  oficial  de  la  Iglesia  sobre  el  derecho  natural;  y 
la  acentuación  especulativa  de  la  realidad  de  lo  sobrenatural,  así  como  el 
diálogo  intelectual  con  la  teología  protestante,  han  llevado  el  estudio  del 
derecho  natural  a un  terreno  cada  vez  más  teológico.  Por  eso  su  obra  será 
eminentemente  teológica,  y tendrá  de  ordinario  en  cuenta  a la  teología  pro- 
testante. Nos  parece,  sin  embargo,  que,  de  hecho,  Fuchs  tiene  también  en 
cuenta  a ciertos  teólogos  católicos;  y que  sus  expresiones  teológicas  implican 
una  postura  filosófica.  Nos  parece,  pues,  que  el  estado  de  la  cuestión,  tal 
cual  se  lo  plantea  Fuchs  al  hacer  la  teología  del  derecho  natural,  es,  en  el 
fondo,  nada  menos  que  la  cuestión  de  las  relaciones  de  la  filosofía  con  la 
teología,  de  la  razón  y la  fe,  y de  la  naturaleza  y la  gracia.  Y que  nuestro 
autor,  a propósito  de  la  ley  natural,  (título  de  la  obra),  y por  medio  de 
una  teología  del  derecho  natural  (subtítulo),  expone  una  verdadera  filosofía 
de  la  naturaleza  humana.  Nos  parece  que,  una  vez  más,  son  los  límites  entre 
la  filosofía  y la  teología  los  que  se  discuten  con  vehemencia:  y que  es  nueva- 
mente un  teólogo  (como  lo  fué  en  la  edad  media,  y en  la  contrarreforma 
católica)  quien  sale  en  defensa  de  las  posibilidades  del  filósofo:  un  teólogo 
escolástico,  único  capaz  de  salir  por  los  fueros  de  la  filosofía,  sin  dejar 
de  hacer  teología. 

Creemos,  pues,  que  la  originalidad  de  Fuchs  se  muestra  en  este  equilibrio 
de  filosofía  y teología,  frente  al  problema  del  hombre  en  cualquiera  de  sus 
estados  de  naturaleza  pura,  caída  y redimida.  Y que  este  equilibrio  hace  de 
su  obra  un  modelo  de  lo  que  nosotros  llamaríamos  filosofía  cristiana. 

La  primera  parte  del  libro  es  una  búsqueda  inteligente  del  dato  revelado, 
ya  que  es  un  hecho  que  Dios  nos  ha  enseñado  bastante  acerca  de  la  natura- 
leza de  las  cosas,  sobre  todo  del  hombre.  En  el  primer  capítulo  el  autor  oye 
simplemente  lo  que  la  Iglesia  dice  del  derecho  natural,  recorriendo  rápidamente 
los  puntos  principales  del  magisterio  eclesiástico  sobre  este  tema:  fundamento 
ontológico,  valor  ético,  cognoscibilidad  noética,  origen  divino,  independencia 
respecto  de  la  ley  positiva,  y perfeccionamiento  en  el  orden  de  salvación.  En 
el  segundo  capitulo  el  autor  nos  aduce  la  Biblia  como  palabra  de  Dios,  y 
fundamento  último  de  la  enseñanza  de  la  Iglesia;  se  limita  a San  Pablo  en 
sus  cartas,  en  las  que  fundamenta  el  derecho  natural,  a la  vez  que  estudia 
dos  relaciones  fundamentales  dcl  mismo,  la  una  con  la  libertad  cristiana,  y 
la  otra  con  la  historia  de  salvación. 

Esta  primera  parte  del  libro  es,  pues,  sólo  un  punto  de  partida.  Pero 
el  autor  se  ingenia  en  insinuar  una  problemática;  y ya  comineza  a tratar 
preferentemente  ciertos  temas  que  luego  se  verá  son  puntos  claves  de  la 
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discusión  moderna.  En  esta  parte  de  su  libro,  el  autor  aprovecha  los  estudios 
de  otros  especialistas.  Y procura  estar  al  dia:  cita  el  último  estudio  del 
adversario  (p.  42,  nota  18),  lamentándose  no  tener  tiempo  para  alargarse 
refutándolo.  Tiene  gran  precisión  de  términos,  buscando  hacerse  entender, 
sobre  todo  por  el  adversario,  advirtiéndole  claramente  las  diferencias  inevitables 
de  lenguaje:  ley  natural  y derecho  natural  (p.  8),  derecho  humano  y derecho 
natural  en  el  Antiguo  Testamento  (p.  21,  nota  2),  estado  original  y estado 
natural  del  hombre  (p.  41),  comunidad  humana  y naturaleza  metafísica  del 
hombre  (p.  87),  y muchas  otras  distnciones  por  el  estilo. 

Sobre  esta  base  sólida  y clara,  el  autor  entra  en  tema  en  la  segunda  parte, 
que  es  la  más  personal,  y más  importante  para  nostros.  La  división  en  capí- 
tulos es  muy  lógica:  concepto  de  naturaleza  y derecho  natural  (cap.  III),  la 
naturaleza  como  imagen  de  Dios  (cap.  IV),  la  dimensión  histórica  del  derecho 
natural  (cap.  V),  su  valor  absoluto  (cap.  VI),  su  cognoscibilidad  por  la  sola 
razón  (cap.  VII),  y su  sentido  dentro  de  la  economía  de  la  salvación 
(cap.  VIII).  Con  ello  señala  los  puntos  capitales,  que  nosotros  hemos  sub- 
rayado, que  constituyen  la  trama  del  tema,  y que  fundamentalmente  coinciden 
con  la  problemática  explicitada  en  las  cartas  de  San  Pablo  (cap.  II).  Dicho 
brevemente  (p.  21,  nota  1)  el  tema  del  autor  es  la  realidad  y valor  del  derecho 
o ley  natural  (p.  8),  y su  eficacia  salvadora  en  el  orden  sobrenatural  histórico. 

El  autor  se  sitúa  de  entrada  frente  a dos  extremismos:  el  de  una  filosofía 
humanista  que,  o bien  niega  todo  derecho  natural  (positivismo),  o bien  lo 
afirma  como  la  única  realidad  (naturalismo) ; y el  de  una  teología  protestante 
que  nos  habla  siempre  de  una  corrujjción  total  de  la  naturaleza  humana  (y 
su  ley)  por  el  pecado  original.  A estas  dos  concepciones  extremas,  el  autor 
añade  una  tercera  posición,  que  no  sabríamos  si  llamar  intermedia  (irenética?) 
que,  dejando  a salvo  la  realidad  ontológica  de  la  naturaleza,  plantea  una 
duda  noética  sobre  su  cognoscibilidad,  por  parte  de  la  sola  razón,  en  el 
estado  actual  de  la  naturaleza  elevada. 

Consiguientemente,  el  autor  se  esfuerza  p>or  asentcir  tres  tesis-claves:  la 
concepción  de  la  naturaleza  y su  cognoscibilidad  en  el  orden  histórico  actual 
(contra  la  tercera  posición  mencionada,  cap.  III,  pp.  51-56,  180-183);  el 
valor  absoluto  de  la  ley  natural,  en  cualquier  situación  (contra  el  primer 
extremismo,  del  existencialismo  humanista,  cap.  VI,  pp.  116-119);  y el 
sentido  salvador  de  la  ley  natural,  a pesar  del  pecado  original,  y de  la  con- 
siguiente debilitación  de  la  naturaleza  humana  (contra  el  protestantismo, 
cap.  VIII,  pp.  173-176). 

Hemos  explicitado  claramente  estas  tres  tesis  fundamentales,  porque 
nos  parece  que  el  autor,  alrededor  de  ellas,  trata  los  problemas  más  candentes 
en  la  ética  y la  teología  moral  de  hoy  en  día:  la  concepción  de  la  moral 
como  disciplina  separada,  o subordinada  a la  teología  (Maritain-Ramírez, 
pp.  55-56),  la  renovación  cristológica  de  la  enseñanza  de  la  moral  (Tillmann- 
Schilling,  pp.  70-80),  la  cognoscibilidad  de  la  naturaleza  pura  (von  Balthazar- 
Gutwenger,  o Rahner-Malevez,  pp.  51-56,  180-183),  el  egoísmo  y el  amor  de 
sí  mismo  (pp.  69,  131  ss.),  el  dinamismo  en  la  aplicación  de  la  ley  natural 
o su  alteración  (pp.  87-89). 

El  autor  consagra  un  capítulo  entero  a la  ética  de  la  situación,  vista 
cesde  tres  puntos  de  vista:  el  existencialista,  por  su  concepción  de  la  natu- 
r.Jeza  libre  (pp.  116-117),  el  protestante,  por  su  concepción  de  Dios  y su 
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dominio  absoluto  (pp.  120-126),  y,  finalmente,  la  que  podríamos  llamar 
católica,  por  su  concepción  de  la  libertad  de  los  hijos  de  Dios  (pp.  127-129). 
Es  un  tratado  casi  exhaustivo  del  tema,  resumen  mejorado  de  los  anteriores 
escritos  del  mismo  autor,  que  aquí  completa  con  un  aspecto  de  la  ética  de 
la  situación  que  se  basa  en  una  concepción  torcida  del  amor  (pp  130-135, 
157-165). 

El  autor  ataca  abiertamente  cierto  existencialismo  teológico,  que  se  sitúa 
en  la  línea,  pero  sin  llegar  a la  tesis  atribuida  a De  Lubac  (p.  53,  nota  15), 
y que  responde  a una  tentativa  bien  intencionada  de  acercamiento  a la  teología 
protestante  (cfr.  E.  Gutwenger,  Natur  und  Übernatur,  Zeitschrift  für  kato- 
lische  Theologie,  75  (1953),  p.  97).  La  ataca  a fondo  (pp.  51-56,  180-182), 
usando  copiosamente  el  Concilio  Vaticano  (pp.  139-155)  ; y juzgándola,  no 
sólo  en  las  expresiones  de  sus  defensores,  sino  a través  de  las  impresiones  cau- 
sadas en  lectores  de  otros  campos  (pp.  181-182). 

Por  todo  lo  dicho  se  ve  la  riqueza  de¡  este  libro.  El  estilo  es  conciso,  y 
obliga  al  lector  a prestarle ; atención  en  todo  momento.  La  terminología  es  muy 
precisa,  y apta  para  trataí  con  el  adversario  inteligente.  Las  fuentes  que  usa 
son  las  mejores,  y la  bibliografía  está  al  día. 

Es  un  libro  de  teología;  pero,  como  dijimos  al  principio,  de  teología 
escolástica,  al  estilo  de  los  grandes  maestros.  Por  eso  implica  una  concepción 
filosófica  muy  equilibrada,  en  la  cual  las  fuerzas  de  la  razón  humana,  ni  se 
sienten  debilitadtis,  en  lo  esencial,  por  el  pecado  original;  ni  retroceden  ante 
el  misterio  innegable  de  la  sobrenatural;  sino  que,  sintiéndose  vigorosas  en 
ciertos  temas  fundamentales,  como  el  de  la  esencia  dinámica  del  hombre  y 
su  fin  último,  más  bien  temen  pecar  por  carta  de  más  que  de  menos  (p.  55). 

Es  un  libro  recomendable  bajo  todos  esos  aspectos. 

M.  A.  Fiorito 


Raspar  Nink,  Metaphysik  des  Sittlich  Cuten  (23x14,5  cms.,  165  págs.). 
Herder  Freiburg.  1955. 

Como  indica  el  título,  no  se  trata  aquí  de  un  tratado  completo  de  Ética, 
sino  de  una  explanación  de  los  fundamentos  ontológicos  del  orden  moral.  La 
obra  del  conocido  profesor  de  Frankfurt  (Alemania)  se  divide  en  tres  partes: 
la  primera  estudia  la  naturaleza  del  bien  moral,  su  conocimiento  y la  con-  ■; 
ciencia.  La  segunda  parte  está  dedicada  a la  Ley  del  bien  moral:  la  Ley 
Natural,  su  relación  con  el  bien  moral  y su  conocimiento,  añadiéndose  un 
breve  capítulo  sobre  el  Derecho  Natural.  La  realización  del  bien  moral  es 
el  tema  de  la  tercera  parte,  como  sistema  de  virtudes:  partiendo  de  la  \ártud 
fundamental,  el  amor  al  bien  moral,  se  desarrollan  las  virtudes  cardinales  ' 
como  la  realización  concreta  de  éste.  ,j 

Todos  los  que  se  ocupan  de  tales  estudios  saben  cuántas  dificultades  1 
encuentra  una  aclaración  filosófica  del  orden  moral.  De  ahí  la  variedad  de  j| 
enfoques  y matices  aun  entre  autores  de  la  misma  tendencia  filosófica.  i| 

Nink  nos  presenta  al  hombre  en  su  dignidad  de  imagen  de  Dios,  enten- 
dida ésta  como  norma  ejemplar  por  una  parte,  y norma  final  por  otra.  El  V 

Ixien  obrar  del  hombre  se  realiza  a base  de  su  naturaleza  racional  y está  ^ 
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determinado  por  un  triple  fin:  la  bondad  del  objeto,  la  perfección  del  hom- 
que  es  imagen  de  Dios,  cumple  con  la  voluntad  de  Dios,  aunque  no  piense 
reflejamente  en  ello;  perfecciona  la  imagen  de  Dios  en  sí  mismo  y coopera 
en  la  glorificación  de  Dios,  como  también  se  dirige  hacia  su  fin  último, 
aunque  no  lo  intente  expresamente. 

bre  y la  gloria  de  Dios.  Actuando  el  hombre  libremente  según  su  naturalera. 

Brevemente  aborda  el  autor  también  el  problema  que  de  un  modo  extre- 
mista quiere  solventar  la  “Situationsethik” : la  situación  moral  concreta  del 
hombre  ¿puede  ser  regida  por  normas  morales  universales  y abstractas?  La 
naturaleza  humana  es  un  principio  recto  regulador  para  todos  los  casos, 
poroue  queda  orientada  según  su  sentido  interno  y finalidad  también  en  cada 
situación  histórica  concreta  y por  ende  puede  y debe  ser  “norma”  en  cada 
caso.  El  saber  qué  hay  que  hacer  no  se  basa  exclusivamente  en  un  cono- 
cimiento conceptual.  Antecede  a la  formación  de  conceptos  en  el  orden 
moral  la  intuición  natural,  una  lógica  emocional  del  corazón,  a la  cual 
sigue  la  conceptualización,  ciertamente  no  siempre  al  mismo  paso  de  la  intui- 
ción, más  bien  a menudo  trabajosamente  como  toda  labor  de  análisis.  Sin 
embargo,  recién  esta  aclaración  intelectiva  conduce  al  hombre  hacia  la  com- 
prensión y realización  de  la  vida  moral  que  corresponde  a la  dignidad  de 
la  naturaleza  racional. 

Ley  Natural  fundada  en  la  misma  esencia  del  ser  humano  es  conocida 
por  medio  de  la  comprensión  de  la  naturaleza  y del  destino  del  hombre.  No 
consiste  en  los  juicios  prcticos  de  la  razón,  sino  en  un  ordenamiento  natural 
moral  dado  a la  misma  naturaleza  en  cuanto  racional  e imagen  de  Dios.  La 
validez  universal  y la  inmutabilidad  incondicional  de  la  Ley  Natural  no  con- 
vierten ésta  en  algo  rígido,  en  letra  muerta,  como  tampoco  el  hombre  lo  es; 
pero  exigen  del  hombre  dirigir  sus  actos  en  consonancia  con  ella  para  alacnzar 
su  perfeccionamiento  moral.  Dado  que  la  Ley  Natural  es  una  norma  fundada 
en  el  mismo  hombre,  se  sigue  su  carácter  análogo:  cada  individuo  la  fundamenta 
— coincidiendo  todos  en  lo  substancial — a su  modo;  y por  lo  tanto  le  está 
sujeto  también  en  forma  personal.  Cada  uno  la  cumple  de  modo  individual — 
existencial.  Una  particularidad  de  la  Ley  Natural  es  que  expresa  la  obli- 
gación, el  deber,  mientras  que  no  indica  sino  implícitamente  el  bien  moral  como 
valor  o felicidad. 

Pero  la  Ley  Natural  es  — como  su  sujeto  y principio  inemo,  el  hombre — 
obra,  expresión,  principio  conductor  de  la  razón  y del  amor,  ante  todo  una 
ley  del  amor  según  la  recta  razón  para  con  Dios  y por  este  amor  a la  propia 
felicidad.  Así  el  cumplimiento  de  la  Ley  Natural  recién  es  moralmente  valioso 
cuando  se  realiza  amando  razonablemente  el  bien  moral.  Desobedeciendo  a esta 
ley  intencionadamente  el  hombre  no  sólo  se  aparta  del  ordenamiento  de  su 
naturaleza,  sino  comete  una  violación  del  derecho  de  Dios,  autor  de  esta 
naturaleza,  y su  ley.  En  el  pecado  el  hombre  contrae  verdadera  culpabilidad 
que  no  será  anulada  antes  de  un  sincero  arrepentimiento.  ¿Se  considera  en  la 
filosofía  moderna,  se  pregunta  el  autor,  suficientemente  lo  terrible  del  pecado 
y la  inexorable  seriedad  con  que  se  exige  el  arrepentimiento? 

El  Derecho  es  natural  en  cuanto  el  hombre  gracias  a su  naturaleza  y exis- 
tencia es  sujeto  personal- vital  y señor  con  relación  a todo  lo  que  p>or  natu- 
raleza es,  tiene  o debe  tener. 

Como  quizás  estas  breves  líneas  hacen  apreciar,  se  trata  aquí  de  una 
sistematización  de  los  principios  del  orden  moral  como  pocas  hemos  conocido 
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en  el  campo  de  la  escolástica  después  de  Cathrein.  Se  dirige  ante  todo  al  filósofo 
y teólogo;  pero  dada  la  actualidad  del  temario  se  presta  a brindar  orienta- 
ciones básicas  al  hombre  culto,  si  bien  muchos  lectores  desearían  probablemente 
un  lenguaje  algo  más  sencillo. 

E.  Klinkert. 


Regís  Jolivet,  Psicología.  Tratado  de  Filosofía,  II  (14,5x22,5  cms. ; págs. 

645).  Ediciones  Carlos  Lohlé,  Buenos  Aires.  1956. 

Conocíamos  la  edición  original  de  esta  obra,  y la  buena  impresión  causada 
en  su  propio  ambiente,  a pesar  de  que  en  Europa  los  manuales  en  general  no 
gozan  de  gran  favor.  Pero  este  manual  de  psicología  tiene  características  propias, 
y no  ha  corrido  la  suerte  de  sus  semejantes. 

El  tratado  de  filosofía  completo,  concebido  por  Jolivet,  abarca  cuatro 
volúmenes:  Lógica  y Cosmología  (I),  Psicología  (II),  Metafísica  (III)  y Moral 
(IV).  La  editorial  argentina  ha  comenzado  traduciendo  y publicando  el  se- 
gundo volumen,  sin  duda  con  criterio  práctico  y localista,  teniendo  en  cuenta 
las  peculiares  necesidades  de  nuestro  ambiene  universitario.  Pero  además  nos 
parece  que  el  mismo  autor  le  ha  dado  más  importancia  a la  psicología  (tal 
vez  porque  en  su  propio  país  el  ambiente  universitario  también  lo  necesitaba), 
pues  esta  parte  del  tratado  es  la  más  volum.inosa,  casi  el  doble  de  páginas 
que  los  demás  volúmenes;  y en  ella  ha  hecho  mayores  alardes  de  erudición. 

Lo  primero  que  impresiona  agradablemente  es  la  abundancia  de  materiales 
y datos,  no  sólo  metafisicos,  sino  también  experimentales  y aún  fisiológicos  (con 
cuadros  e imágenes).  Las  fuentes  son  de  las  mejores,  como  se  puede  juzgar 
por  la  bibliografía  que  inicia  cada  capítulo,  y por  el  indice  de  autores  citados, 
criticados  y comentados.  Y son  de  actualidad,  al  menos  en  lo  que  se  refiere 
a la  bibliografía  especializada  francesa.  Realmente  creemos  que  no  se  puede 
pretender  mayor  información  dentro  de  la  categoría  de  manual  de  alta  divul- 
gación . 

Otra  impresión  de  conjunto:  Jolivet  manifiesta  seguridad  de  doctrina,  cri- 
terio filosófico  (metafísico)  y sobre  todo  equilibrio  entre  datos  concretos  y 
principios  abstractos.  En  ciertas  cuestiones  filosóficamente  discutidas,  podría 
objetársele  que  tome  posiciones  particulares,  sin  manifestar  claramente  que 
existan  otras,  igualmente  respetables.  Pero  en  cuestiones  fundamentales,  en  las 
cuales  el  parecer  debe  ser  evidentemente  único,  lo  escoge  rectamente,  y sabe 
exponerlo  eficazmente. 

El  peligro  de  la  formación  universitaria,  también  la  filosófica,  es  cierta 
disipación  del  pensamiento,  causada  por  la  abundancia  de  datos  científicos  (en 
materias  que  dependen  inicialmente  de  la  experiencia),  o por  la  abundancia 
de  datos  de  erudición  histórica  (autpres  y sistemas,  en  temas  puramente  espe- 
culativos). Jolivet  demuestra  en  este  libro  que  se  puede  ser  amplio  en  la  expo- 
sición tanto  científica  como  histórica,  sin  perder  nunca  de  vista  el  esquema 
filosófico  de  los  primeros  principios.  Este  esquema  (que  en  la  obra  de  Jolivet 
es  el  de  la  filosofía  perenne),  permite  que  el  lector  se  forme  filosóficamente, 
sin  dejar  de  enriquecerse  con  la  erudición  de  buena  ley. 

El  libro  de  Psicología  de  Jolivet  es,  pues,  tanto  de  consulta  (por  sus  índices 
de  autores  y materias),  como  de  formación  (por  el  esquema  metafísico).  Y 
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nuestros  universitarios,  que  deben  padecer  las  lecciones  de  más  de  una  cátedra 
deformante,  encontrarán  en  este  libro  una  escuela  de  formación  privada,  com- 
plementaria o suplementaria. 

M.  A.  Fiorito 


JoHANNEs  Hirschbercer,  GeschUhte  der  Philosophie.  (2  tomos  en  23  x 14,5 

cms.,  476  y 641  págs.).  T.  I:  Altertum  und  Mittelalter;  T.  II:  Neuzeit  und 

Gegenwart.  Verlag  Herder  Freiburg,  1955. 

Aunque  en  esta  segn^nda  edición  el  autor  ha  hecho  una  revisión  del  texto 
en  su  materialidad,  sin  haber  introducido  cambios  de  importancia,  y sólo 
algún  agregado  bibliográfico  más  importante,  creemos  de  interés  presentar 
nuestras  impresiones  acerca  de  esta  interesante  y actualizada  historia  de  la 
filosofía,  ya  que  no  tuvimos  oportunidad  de  hacerlo  con  la  primera  edición. 

Ante  todo,  es  de  alabar  el  criterio  “científico-histórico”,  que  ha  guiado 
al  autor  en  todo  momento.  Su  crítica  de  las  fuentes  y su  objetividad  constituyen 
un  modelo  dentro  de  los  límites  en  que  un  trabajo  de  esta  naturaleza  debe 
aplicar  tales  criterios.  El  autor  tiene  una  clara  conciencia  de  lo  que  es  el 
trabajo  de  interpretación  histórica,  y,  por  ello,  evita  uno  de  los  escollos  más 
frecuentes  en  las  historias  de  la  filosofía,  esto  es,  el  de  situar  en  proyecciones 
temporales,  ajenas  al  filósofo  estudiado  su  propio  pensamiento.  Tal  sería,  por 
ejemplo,  querer  ver  en  Aristóteles  la  filosofía  escolástica  o en  Platón  el  exis- 
tencialismo.  Como  muy  bien  observa  Hirschberger,  cada  autor  es  “hijo  de  su 
tiempo”,  y consideramos  oportuno  insistir  en  el  mérito  de  esta  apreciación. 

Otro  importante  criterio,  que  ha  orienetado  el  trabajo  de  Hirschberger, 
es  que  la  historia  misma  es  filosofía,  no  en  el  sentido  del  histerismo,  sino 
en  cuanto  ello  nos  a>'uda  al  descubrimiento  de  la  realidad  del  espíritu.  Por 
supuesto,  la  historia  de  la  filosofía  no  debe  ser  tan  sólo  una  historia  errorum,  o, 
como  gráficamente  dice  el  autor,  un  “montón  desordenado  de  opiniones”, 
sino  también  historia  de  la  verdad,  más  aún,  debe  ser  la  historia  una  “crítica 
constructiva  de  la  razón  humana'’  (I,  3). 

También  es  laudable  el  cuidado  de  no  solidarizarse  con  ningún  “punto 
de  vista  sistemático”  para  hacer  de  él  el  criterio  de  interpretación  o valo- 
ración de  la  filosofía.  Es  cierto  que  reconoce  que  tanto  Aristóteles  como 
Platón  representan  dos  influencias  polares  del  pensamiento  filosófico,  a las 
cuales  no  es  fácil  sustraerse;  sin  embargo,  procura  mantenerse  en  una  pers- 
pectiva lo  más  ceñida  posible  al  punto  de  vista  personal  del  autor  que  va 
estudiando. 

Con  ésto  damos  ya  nuestra  apreciación  general  de  la  obra,  puesto  que, 
en  conjunto,  puede  afirmarse  que  el  autor  ha  sido  fiel  a estos  criterios.  Pro- 
cura ciertamente  calificar  cada  época  y cada  autor  por  su  idea  o punto  de 
vista  característico,  lo  que  permite  no  sólo  una  mayor  comprensión,  sino  que 
da  también  mayor  agilidad  y agrado  a la  lectura.  Esta  se  facilita,  además 
p)or  subtítulos  marginales,  que  son  una  guía  excelente  y muestran  el  orden 
conceptual  del  autor. 

Encontramos  un  tanto  desproporcionada  la  importancia  atribuida  a los 
autores  principales  en  relación  con  los  medianos.  Así,  por  ejemplo.  Platón 
recibe  setenta  y dos  páginas  (I,  62-134)  y Aristóteles  setenta  y nueve  (I,  134- 
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213).  Ellos  solos  representan  casi  una  tercera  parte  del  volumen  primero.  Es 
lógico  que  los  demás  autores  deban  ser  tratados  demasiado  suscintamente. 
Por  de  pronto  el  neo-platonismo  ha  recibido  una  porción  excesivamente 
breve,  trece  páginas  (262-275). 

En  general,  el  autor  es  preciso  en  sus  observaciones,  pero  como  es  natural, 
siempre  se  escapa  algún  desliz;  v.  gr. : sigue  todavía  atribuyendo  la  Ética  a 
Nicómaco  al  hijo  de  Aristóteles,  cuando  ahora  es  evidente  que  no  pudo  Nicó- 
maco  escribirla  por  haber  muerto  en  edad  temprana,  y revela  más  bien  el 
estilo  de  Teofrasto. 

En  el  segundo  volumen  encontramos  también  cierta  desproporción  en  el 
espacio  atribuido,  por  ejemplo  a Tomás  de  Aquino,  cuarenta  y nueve  páginas 
(387-436),  al  par  que  San  Buenaventura  sólo  recibe  dos  páginas  y Scoto  seis. 
Algo  mejor  parados  quedan  otros  autores  como  Descartes,  Espinoza,  Leib- 
nitz  y Hegel.  Kant  goza  de  ochenta  y tres  páginas  (247-330).  Por  cierto 
que  es  verdaderamente  completo  el  tratado  que  dedica  a la  filosofía  trascen- 
dental y que  constituye  una  excelente  introducción  al  kantismo. 

La  filosofía  del  siglo  XIX  y del  siglo  XX  es  también  comprendida  en 
sus  corrientes  fundamentales:  filosofía  de  la  vida,  fenomenología,  ontología 
y metafísica,  existencialismo  y neo-positivismo. 

Notemos,  finalmente,  que  el  autor  procura  señalar  en  cada  momento  el 
influjo  que  la  historia  ha  ejercido  en  todo  pensador  y al  respecto  observa 
las  influencias  o dependencias  que,  aún  pensadores  de  escuelas  muy  diferentes, 
reciben  entre  si.  Por  ejemplo,  a propósito  de  Kant,  nota  acertadamente  la 
influencia  que  la  misma  metafísica  traidcional  deja  sentir  en  el  autor  de  la 
Crítica  de  la  razón  pura  (II,  301). 

La  obra  está  acompañada  de  índices  de  temas  y personas  y constituye  un 
elemento  de  consulta  actualizada  para  todo  estudioso. 


Ismael  Quiles 


Karl  Vorlaender,  Geschichte  der  Philosophic,  Band  II;  Die  Philosophie  der 
Neuzeit  bis  Kant.  (439  págs.).  Richard  Meiner  Verlag,  Hamburg,  Neunte, 
bei  Heinrich  Knittermeyer  neubearbeitete  Auflage.  1955. 

Esta  novena  edición  del  segundo  tomo  de  la  conocida  y excelente  historia 
de  la  filosofía  de  Vorlander,  ha  sido  muy  bien  llevada  por  Heinrich  Knitter- 
meyer. Originalmente  la  edición  estaba  en  manos  de  Arwin  Metzke  quien 
pudo  publicar  solamente  el  primer  tomo.  Knittermeyer  se  ha  esmerado  en 
continuar  el  trabajo  de  Metzke  con  el  mismo  espíritu.  Escribe  al  respecto 
en  el  prefacio:  “Ya  que  estamos  de  acuerdo  ampliamente  en  el  juicio  sobre  los 
filósofos  que  determinan  la  historia  y nos  encontramos  también  en  la  tendencia 
de  exponer  más  bien,  en  un  sentido  interpretativo  que  crítico,  prefiriendo 
por  lo  tanto  destacar  más  las  posibilidades  de  continuación  de  doctrinas  pro- 
blemáticas, que  sus  límites,  se  ha  mantenido  ampliamente,  como  creo,  la 
unitariedad  y continuidad  entre  el  primer  y segundo  tema”  (p.  7). 

El  problema  principal  en  la  reelaboración  se  encontraba  en  el  hecho 
de  que  la  exposición  det  Vorlander  estaba  influida  por  presuposiciones  neo- 
kantianas  de  la  Escuela  de  Marburgo.  A pesar  de  que  Knittermeyer  es  de 
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opinión  “que  la  concepción  marburguesa  ha  tenido  también  efectos  muy  fruc- 
tíferos respecto  a la  interpretación  de  algunas  épocas  de  la  filosofía  moderna, 
sin  embargo  por  investigación  histórica  progresiva,  así  como  por  el  pensar 
consecutivo  del  presente,  se  han  aclarado  problemas  y relaciones  en  la  historia 
de  la  filosofía  de  los  que  Vorlánder  no  podía  darse  cuenta  aún.  No  obstante, 
Knittermeyer  dejó  el  planteo  total  de  Vorlánder  como  estaba  en  su  división 
de  los  capítulos  y parágrafos. 

Los  cambios  más  importantes  introducidos  con  la  reelaboración  son  los 
siguientes:  el  primer  capitulo  sobre  la  filosofía  del  Renacimiento  fué  ampliado 
y profundizado  especialmente.  Luego  se  pulieron  un  poco  las  exposiciones  de 
Descartes  y Leibnitz.  Han  sido  objeto  de  una  consideración  más  minuciosa  ade- 
más, la  filosofía  del  iluminismo  alemán  y también  Vico,  Oetinger,  Haman,  Herder 
y Jacobi,  relegados  en  Vorlánder  más  a un  segundo  plano.  Finalmente  Knitter- 
meyer ha  escrito  completamente  de  nuevo  el  párrafo  sobre  Kant.  Especialmente 
útiles  son  los  indices  bibliográficos  que  anteceden  a cada  capítulo.  Han  sido 
reactualizados  y contienen  realmente  lo  esencial. 

De  tal  manera  se  ha  convertido  este  manual  nuevamente  en  un  instrumento 
útil  que  puede  prestar  importantes  servicios  al  estudiante.  Esperemos  que  tam- 
bién la  edición  del  tercer  tomo  esté  en  las  manos  expertas  de  Knittermeyer. 

, Walther  Brünino. 


Beraud  de  Saint  Maurice,  ]uan  Duns  Escoto,  un  doctor  de  los  nuevos  tiempos, 

(21x13,5  cms.;  259  págs).  Editorial  Spiritus,  Buenos  Aires,  1956. 

Dentro  de  la  escasa  literatura  sobre  el  gran  maestro  franciscano  Duns 
Escoto,  y casi  nula  en  castellano,  esta  obra  y esta  traducción  tiene  el  carácter, 
ante  todo,  de  plena  oportunidad  y aún  necesidad.  Son  tantas  las  malas  inter- 
pretaciones y es  tal  la  fédta  de  conocimiento,  aún  entre  los  que  se  dedican  al 
estudio  de  la  filosofía  y de  la  teología,  acerca  de  la  persona  y sobre  todo 
de  la  doctrina  de  Duns  Escoto,  que,  a pesar  de  tratarse  de  una  obra  de  vulga- 
rización como  la  presente,  va  a ser  útil  para  los  espiecialistas.  En  verdad, 
tiene  razón  el  autor  al  hablar,  en  la  primera  parte,  de  “un  maestro  ignorado”. 
Porque  son  pocos  los  que  conocen  a Escoto,  fuera  de  algunas  referencias  siste- 
máticas y unilaterales  de  los  textos  o de  las  historias  de  filosofía;  son  menos 
los  que  han  leído  algunas  monografías  sobre  el  maestro  y menos  aún  los  que 
han  acudido  a leerlo  directamente  en  sus  fuentes. 

Y sin  embargo.  Escoto  es  un  gigante  de  la  filosofía  y de  la  teología 
escolástica  y aún  universal.  Sus  temas  son,  tal  vez  más  perennes  y más  palpitantes 
que  los  del  mismo  Doctor  Angélico,  aunque  no  posea  la  simplicidad  didáctica 
de  éste.  Dentro  del  propósito  que  el  autor  se  ha  trazado,  una  especie  de  intro- 
ducción biográfica  y doctrinal  a Escoto,  el  libro  es  de  gran  precisión  y utilidad. 

Destina,  ante  todo,  una  Introducción  y dos  capítulos  a situar  a Escoto 
dentro  del  ambiente  histórico  de  su  tiempo  y de  la  modernidad  e interés  que 
tiene  para  la  época  actual,  disipando  muchas  de  las  “sombras”  que  se  han 
ido  amontonando  en  tomo  a Escoto.  Recuerda,  además,  y particularmente,  la 
doctrina  de  la  Iglesia  en  lo  que  se  refiere  a las  recomendaciones  que  los  Papas 
han  hecho  de  Santo  Tomás  de  Aquino,  y muestra  cómo  ellas  no  excluyen  a los 
otros  grandes  escolásticos.  Pero,  sobre  todo,  insiste  en  la  oportunidad  de  su 
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doctrina  para  los  tiempos  modernos:  “a  pesar  de  ser  doctor  del  medioevo, 
Juan  Duns  Escoto  está,  por  su  doctrina,  muy  próximo  a nosotros  y debemos 
reconocer  que  se  nos  adelanta,  cual  esos  profetas  inspirados  que  anunciaron  el 
porvenir  de  los  pueblos”  (p.  35). 

En  una  segunda  parte  nos  da  una  síntesis  de  la  bibliografía  de  Escoto, 
procurando  reunir  los  datos  ciertos,  y tratando  de  suplir,  a veces  con  ingenio 
literario,  las  lagunas  que  la  historia  no  puede  llenar.  Pero,  sobre  todo,  es  de 
interés  la  síntesis  doctrinal  que  el  autor  nos  traza  del  pensamiento  de  Escoto, 
como  filósofo,  como  teólogo  y como  profeta  del  “orden  en  el  amor”,  idea 
central  y profunda  del  escotismo. 

De  la  doctrina  filosófica  de  Escoto  expKJne  el  autor  los  temas  principales: 
el  infinito  (demostración  de  la  existencia  de  Dios  y su  esencia  metafísica),  la 
univocidad  del  ser,  la  distinción  formal,  la  primacía  de  la  voluntad  y la 
moralidad  de  los  actos.  Síntesis  precisas  e ilustrativas  de  cada  uno  de  estos 
puntos.  Como  ejemplo  recojamos  la  que  se  refiere  a la  univocidad.  Esta  debe 
preceder  a la  analogía,  “del  mismo  modo  que  yo  debo  primero  percatarme  de 
la  presencia  de  un  objeto  para  poder  luego  conocer  su  naturaleza.  De  ésto  se 
desprende  que  la  univocidad  es  el  fundamento  de  la  analogía,  y,  justamente 
porque  existe  un  elemento  unívoco  metafísico  objetivo,  es  que  puede  haber 
analogía.  Sin  la  univocidad  lo  analógico  cae  en  lo  equívoco.  Efectivamente,  la 
analogía  de  atribución  o de  proporción  supone  dos  términos  diversos  que  no 
podrían  ser  comparados  ni  medidos,  si  no  fueren  totalmente  diferentes,  porque 
en  esas  circunstancias  no  podrían  ser  relacionados  con  un  punto  común.  Del 
mismo  modo,  hace  notar  Escoto,  si  el  término  medio  de  un  silogismo  no  es 
unívoco,  nuestro  silogismo  tiene  cuatro  términos  y es  defectuoso”  (p.  136). 
Por  supuesto  la  univocidad  de  Escoto  está  lejos  de  todo  panteísmo,  y sólo 
quien  ignore  la  doctrina  escotista  puede  achacárselo.  Por  otra  parte,  la  univo- 
cidad da  un  acceso  hacia  Dios,  llenando  el  vacío  entre  Dios  infinito  y la 
creatura  finita”  (p.  139).  Apropiándose  las  expresiones  de  otros  maestros  dirá 
el  autor:  “Sin  este  punto  de  unión  vagaríamos  a la  ventura  y Dios  sería  el 
desconocido  a la  par  que  el  inconoscible”.  (p.  140).  Trascribamos  otros  textos 
que  dan  a entender  el  significado  de  la  univocidad  en  Duns  Escoto,  para  sus 
intérpretes:  “puerta  principal  de  la  metafísica  (Deodat),  la  univocidad  del  ser 
se  convierte  en  el  vigía  de  la  teología  (Michel  Ange)  merced  a la  tesis,  según  la 
cual  todo  conocimiento  de  la  creatura  es  susceptible  de  convertirse  en  una 
revelación  de  Dios”,  (p.  141). 

En  teología  subraya,  naturalmente,  el  autor  el  aporte  principal  de  Escoto 
a la  tesis  de  la  Inmaculada.  Aclarando  bien  su  mérito  y sus  fundamentos. 
Pero  ofrece,  además,  una  síntesis  muy  interesante  de  la  célebre  “tesis  cris- 
tológica”  de  Escoto,  oponiéndola  a la  clásica  “homoccntrista” ; aquella  explica 
todo  el  plan  de  la  Providencia  tomando  como  centro  a Cristo;  ésta  lo  haría  en 
relación  con  la  caída  del  primer  hombre.  Según  el  “orden  del  amor”,  que 
Escoto  analiza  y proclama  con  profunda  visión  teológica;  “primo  Deus  diligit 
se;  secundo,  diligit  se  aliis,  et  iste  est  amor  castus;  tertio,  vult  se  diligi  ab  alio, 
qui  potest  eum  summe  diligere,  loquendo  de  amore  alicujus  extrinseci;  quarto, 
praevidit  unionem  illius  naturae  quae  debet  eum  summe  diligere  ctsi  nullus 
cecidisset”.  Repórtala  Parisiensia,  1-3,  de  7,  a 4,  n.  5.  (p.  190). 

Termina  la  obra  con  un  capítulo  destinado  a mostrar  la  eficacia  del  esco- 
tismo como  prevención  y refutación  de  las  doctrinas  anticristianas,  señalando 
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especialmente  el  galicalismo,  el  jansenismo,  el  racionalismo,  el  modernismo  y 
el  comunismo. 

La  obra  está  redactada  con  precisión  fundamental,  con  buen  estilo  literario 
y se  lee  agradablemente,  pero  a veces  toma  el  autor  un  vuelo  oratorio  no  tan 
propio  de  este  tipo  de  exposición. 

La  consideramos  una  excelente  contribución  para  el  mayor  conocimiento  de 
la  persona  y obra  del  doctor  sutil,  cuya  figura  está  cada  vez  ocupando  mejor 
el  puesto  de  preeminencia  que  le  corresponde  en  la  filosofía  y teología  católica. 

Ismael  Quiles 


Abel  Naranjo  Villegas,  Cayetano  Betancur  y Alfredo  Trendall,  José 
Ortega  y Gasset  en  Colombia.  (23x15  cms. ; 191  págs.).  Biblioteca  del 
Instituto  Colombiano  de  Cultura  Hispánica,  Ediciones  de  la  revista  “Xi- 
ménez  Quesada”.  Editorial  Kelly.  Bogotá.  1956. 

El  homenaje  del  Instituto  Colombiano  de  Cultura  Hispánica  a la  memoria 
de  Ortega  y Gasset  reúne  los  trabajos  de  tres  estudiosos  colombianos  sobre  el 
escritor  brillante  que  “infundió  al  pensamiento  hispánico  nuevos  álitos  vitales, 
fué  maestro  de  varias  generaciones  y ganó  en  el  mundo  de  occidente  victorias 
resonantes  que  han  enriquecido  sobremanera  el  patrimonio  de  la  vieja  cultura 
hispánica”  {Palabras  preliminares).  Además  de  esta  razón,  mueve  muy  especial- 
mente a los  autores  recoger  de  la  inmensa  obra  escrita  e ideológica  de  Ortega  y 
Gasset  “las  muchas  posibilidades  que  la  metafísica  orteguiana,  rectamente  enten- 
dida, guarda  para  la  filosofía  católica  moderna,  precisamente  porque  en  lo  funda 
mental  de  su  sistema  Ortega  — consciente  o inconscientemente — nutrió  las 
raíces  de  su  pensamiento  con  la  sabia  de  1?  doctrina  cristiana”  (Ibid).  “Porque 
a pesar  de  sus  manifiestos  errores  e injusticias  contra  el  catolicismo  español, 
creen  que  pueden  revaluar  el  soplo  cristiano  que  alienta  en  muchas  de  sus 
páginas”,  y,  por  lo  mismo,  creen  que  “puede  ser  obra  meritoria  para  la 
apologética  cristiana  el  tratar  de  descubrir  la  abundante  vena  católica  que 
circula  a través  de  su  sistema  e incorporar  así  — en  cuanto  sea  posible — a la 
gran  cordillera  que  es  el  dogma  católico  inmutable,  las  montañas  ideológicas 
que  de  ella  puedan  arrancar  o que  vengan  finalmente  a abrazarse  con  ella” 
{Ibid). 

Hemos  transcriptos  estos  párrafos  de  las  palabras  preliminares,  porque  ponen 
en  plena  luz  la  actitud  de  los  tres  pensadores  colombianos,  quienes,  sobresaliendo 
pK>r  su  adhesión  a los  valores  católicos,  mantienen,  sin  embargo,  una  simpatía 
hacia  Ortega  y Gasset  y una  convicción  de  que  éste,  a pesar  de  sus  errores, 
puede  interpretarse  sustancialmente  en  un  sentido  católico.  No  deja  de  ser 
elevada  y simpática  esta  actitud  comprensiva.  Notemos  que  se  trata  de  figuras 
relevantes  del  pensamiento  colombiano,  ya  consagradas  por  sus  trabajos  de 
reconocida  validez  científica. 

El  primer  estudio  se  debe  a Abel  Naranjo  Villegas,  sobre  el  tema  Ortega  y 
el  Estado.  Al  parecer,  observa  el  autor,  el  problema  de  la  política  no  ha  alcan- 
zado resonancias  en  la  obra  de  Ortega.  Algunos  creen  que  se  trata  de  un  vacío 
en  los  escritos  del  pensador  español.  Sin  embargo,  esta  ausencia  no  es  real. 
Y el  autor  lo  demuestra  recogiendo  el  pensamiento  de  Ortega  sobre  la  forma 
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esencial  de  coexistencia  que  aspira  a conformar  una  política  que  es  el  estado. 
Naranjo  Villegas  sintetiza  las  ideas  de  Ortega  acerca  del  Estado,  y,  aunque 
es  necesario  confesar  que  no  son  tan  abundantes  como  otros  temas  orteguianos, 
era  de  esperar  recoger  algo  típico  del  insigne  escritor.  Principalmente  utiliza  el 
discurso  de  Ortega  y Gasset  en  las  Cortes  de  la  República  Española  titulado 
Rectificación  de  la  política  (1931).  Por  de  pronto,  aparece  una  especie  de 
“exigencia  ideal”  del  Estado,  que  lo  pone  por  encima  de  los  caprichos  o pre- 
ferencias individuales.  Algo  así  como  hay  un  ideal  de  la  persona  o del  yo,  al 
cual  cada  uno  debe  irse  conformando  (p.  23).  Para  Ortega  la  política  ejerce 
una  influencia  decisiva  en  la  historia:  “es  el  instinto  político,  el  instinto  del 
poder  quien  rige  la  historia”,  incluso  por  encima  de  otros  aspectos  relevantes 
como  la  raza,  la  religión  y la  economía  (p.  20).  Otra  idea  orteguiana:  el 
Estado  es  un  fenómeno  cultural  y por  lo  tanto  de  “incorporación”,  es  decir,  que 
no  se  forma  éste  de  arriba  a abajo,  por  dilatación  de  un  núcleo  inicial,  sino 
por  la  “articulación  de  colectividades  distintas  en  una  unidad  superior  (p.  126). 
Subraya  también  el  autor,  que  Ortega  y Gasset,  se  opone  a la  concepción  rous- 
seauniana  acerca  de  la  bondad  natural  del  hombre:  precisamente  “el  derecho 
presupone  la  desesperanza  ante  lo  humano  (p.  31);  la  oposición  de  Ortega 
a todo  estatismo  por  cuanto  lo  único  que  verdaderamente  nutre  al  Estado  es 
la  esp>ontaneidad  individual;  su  teoría  de  la  revolución,  la  cual  no  es  precisa- 
mente la  fuerza  sino  un  “estado  de  espíritu”  (p.  38)  ; y su  prevención  ante  las 
“masas”,  ya  que  puede  haber  también  un  estado  masa  con  un  poder  anónimo, 
en  el  cual  el  hombre  masa  se  siente  a sí  mismo.  He  aquí  los  puntos  que  más 
nos  han  llamado  a atención  en  esta  síntesis  del  pensamiento  orteguiano  sobre 
el  Estado,  trazado  con  precisión  por  Naranjo  Villegas. 

Sobre  la  Seguridad  metafísica  (dialéctica  de  la  razón  vital),  traza  un  pene- 
trante estudio  Cayetano  Betancur.  Parecería  esta  tesis  totalmente  contraria  a 
Ortega,  ya  que  para  éste  la  vida  es  drama,  todo  lo  opuesto  a la  seguridad 
burguesa.  Sin  embargo,  nota  bien  Betancur,  cómo  en  realidad  señala  Ortega  que 
la  seguridad  burguesa  se  aviene  con  la  vida  inauténtica  de  Heidegger  y se  funda, 
más  bien,  en  una  inseguridad  inferior  que  busca  precisamente  rodearse  de 
seguridades  extrínsecas  como  defensa  (p.  62);  tampoco  se  va  a refugiar  Ortega 
en  la  seguridad  del  racionalismo  al  que  califica  de  beatería  intelectual  (p.  70). 
A través  de  textos  interesantes  de  Ortega,  nos  da  Cayetano  Betancur  la  posición 
íntima  del  pensador  español  que  precisamente  encuentra  su  seguridad  al 
instalarse  en  la  realidad  paradógica,  en  una  especie  de  dialéctica  orteguiana 
de  la  razón  de  la  vida  (p.  96),  para  la  cual  “vivir  es  no  tener  más  remedio 
que  resonar  ante  la  inexorable  circunstancia”  (p.  82).  Precisamente  la  razón 
vital  no  es  ni  vitalismo  ni  racionalismo,  sino  la  síntesis  de  la  vida  y de  la 
razón.  Naturalmente,  sigue  siendo  paradójico  atribuir  a Ortega  y Gasset  la 
“seguridad”  en  este  sistema  de  la  dialéctica  de  la  razón  vital,  pero  observa 
Betancur  que  aún  cuando  la  vida  humana  sea  para  Ortega  esencial  drama, 
problematismo  de  todos  los  instantes,  etc.,  etc.,  sin  embargo,  debemos  tener 
una  seguridad  no  “estática”  (p.  88),  sino  “dinámica”,  esto  es,  como  la  que 
tiene  el  deportista  y el  atleta,  seguro  de  sus  objetivos  cuando  pone  en  tensión 
BUS  músculos  (p.  90  y 91). 

Alfredo  Trendall  se  ocupa  directamente  del  catolicismo  en  la  doctrina 
de  Ortega  y Gasset:  Una  razón  vital  católica.  Trendall,  que  conoce  muy  bien 
loe  escritos  orteguianos,  y que  en  otras  oportunidades  ha  tratado  ampliamente 
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este  problema,  nos  da  ahora  una  síntesis,  en  breves  páginas,  de  lo  que  puede 
ser  una  interpretación  fundamentalmente  católica  de  la  ideología  de  Ortega 
y Gasset.  Más  aun,  según  el  autor,  es  la  única  interpretación  real  o auténtica 
posible.  Es  cierto  que  Ortega  no  la  propone  en  términos  explícitos  pero  estaba 
ya  en  su  pensamiento.  “El  hecho  de  que  Ortega  haya  muerto  en  estado  de 
gracia  santificante,  no  significa  que  hubiese  tenido  que  abdicar  de  sus  teorias, 
como  ya  se  han  apresurado  a afirmarlo  unos  cuantos  de  aqui  y de  allá.  Por 
el  contrario,  fueron  éstos  el  instrumento  adecuado  que  le  permitió  llegar  a 
Dios.  De  modo  que  si  las  quitamos,  la  actitud  final  de  Ortega  — tan  ejemplar — 
quedaría  imposibilitada  de  raiz,  lo  cual  está  en  contraindicación  con  los 
hechos.  En  efecto,  el  fenómeno  d?  la  catolicidad  implícita  que  hay  en 
todo  Ortega,  ya  había  sido  advertido  — finalmente — por  eminentes  sacerdotes 
como  el  P.  francisco  Miguel  Oltra. . . o como  el  Pbro.  Miguel  Ramis  Alonso. . 

(p.  96).  Esta  tesis,  tan  comprensiva  y emotiva,  la  fundamenta  el  autor  seña- 
lando en  qué  puntos  — textuales  y vivenciales — se  inserta  el  catolicismo,  a 
modo  de  motor  original  dentro  del  racio-vitalismo,  de  Ortega  (p.  98).  Estos 
puntos  son  primero  la  esencial  problematicidad  de  la  existencia  humana  en 
esta  vida,  que  revela  su  situación  de  pecado  original  o calda  original,  que 
debe  ser  transpuesta  en  un  más  allá  (p.  99).  El  ente  que  ahora  nos  ocupa, 
está  señalando  a la  frontera  entre  uno  y otro  mundo,  frontera  de  carácter 
jjositivo  porque  “en  esta  línea  comienza  el  ultramundo  y es  en  consecuencia 
trascendente  (p.  101).  Esta  apelación  a una  trascendencia  ultraterrena  la 
inserta  Trendall  en  la  concepción  católica  del  hombre  y del  universo.  Pero 
el  mismo  “método”  orteguiano  logrará  también,  según  Trendall,  un  esquema 
racional  de  toda  la  vida  humana  concordante  con  el  cristianismo,  en  teoría, 
y esta  teoría  la  sellará  Ortega  y Gasset  con  el  ejemplo  de  su  conversión  al 
final  de  su  vida  (p.  102).  Trendall  insiste  en  que  Ortega  y Gasset  fundamenta 
una  interpretación  católica  de  la  existencia,  porque*  insiste  en  que  el  hombre 
no  tiene  un  ser  ya  fijo  y hecho,  sino  que  sólo  le  es  propuesto  como  hacer, 
para  que  él  libremente  lo  realice  como  una  proyecto  vocacional  concreto,  que 
me  es  propuesto  a mi  por  Dios,  ya  que  según  frase  de  Ortega  y Gasset, 
“nuestra  voluntad  es  libre  para  realizar  o no  el  proyecto  vital  que  última- 
mente somos,  ¡jero  no  puedo  corregirlo,  prescindir  de  él  o sustituirle”  (p.  107). 

Naturalmente  este  esquema  orteguiano,  fuera  de  la  oculta  referencia  al 
“pecado  original”,  ofrece  una  concepción  teísta,  en  forma  general,  de  la  vida.  Pero 
el  cristianismo  es  algo  más  que  un  puro  teísmo,  lo  único  que,  con  buena  voluntad, 
puede  descubrirse  en  los  textos  de  Ortega,  y cerrando  los  ojos  a otros 
textos,  muy  confusos,  de  que  se  aprovechan,  a su  vez,  los  que  insisten 
en  la  “heterodoxia  orteguiana”.  De  todos  modos  consideramos  laudable  el 
esfuerzo  de  Trendall  por  subrayar  los  textos  positivos  de  Ortega,  que,  evi- 
dentemente, deben  tenerse  en  cuenta  para  una  intrpretación  integral. 

El  último  trabajo  denso  y ambicioso  también  de  Alfredo  Trendall,  nos 
ofrece  una  “primera  introducción  a la  metafísica  vital”.  Es  de  mucho  aliento, 
aún  cuando  se  mantenga  en  el  plano  introductorio.  Siempre  con  el  mismo 
espíritu  comprensivo  y positivo,  y con  una  no  disimulada  admiración  hacia 
Ortega  y Gasset.  Trendall  desciende  a la  problemática  metafísica  y trata  de 
organizaría  en  una  forma  más  precisa  y orgánica  que  el  mismo  Ortega  y 
Gasset.  Parte  de  un  análisis  histórico  del  concepto  del  ser  en  Parménides,  Platón, 
Aristóteles,  la  Edad  Media,  Santo  Tomás,  Suárez  y en  la  Edad  Moderna  Wolff, 
Kant,  Husserl  y el  existencialismo . . . Frente  a las  alternativas  del  “ser”  en 
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relación  con  el  “ente”,  nos  señala  Trendall  la  metafísica  de  Ortega  y Gasset 
como  una  “ontología  vital  que  respecto  del  camino  del  ser  supera  el  idealismo 
y el  realismo  ontológico”,  y que  “vista  desde  el  camino  del  ente  es  un  idealismo 
metafísica”  (p.  149).  Los  análisis  de  los  textos  orteguianos  son  sutiles.  Es, 
sin  embargo,  algo  difícil  sustraerse  a una  interpretación  del  tipo  de  Heráclito 
en  los  textos  de  Ortega  y Gasset  (léanse  los  citados  en  las  páginas  145  y 146, 
por  ejemplo;  y podrían  multiplicarse  las  citas).  En  cambio,  el  explícito  no- 
eleatismo  de  Ortega,  está  muy  bien  subrayado  por  Trendall.  Creemos  que 
es  susceptible  de  mayores  precisiones  este  ya  de  suyo  muy  interesante  estudio. 

Termina  el  volumen  con  una  útilísima  antología  de  textos  de  Ortega  y 
Gasset  que  culmina  en  una  elección  de  fragmentos  relativos  a la  religión 
católica,  con  sentido  positivo  por  parte  de  Ortega. 

Comprenderán  los  lectores  la  utilidad  de  esta  obra  y su  ejemplar  invita- 
ción a una  crítica  integral  y sincera  del  pensador  español. 

Ismael  Quiles 


A.  García  Evangelista,  La  experiencia  mística  de  la  inhabitación.  (17x24 
cms.  XX  y 264  págs).  Collegium  Máximum  Woodstockiense.  Tip.  Ven- 
tura Hita,  Granada,  España,  1955.  (Tesis  doctoral). 

El  problema  teológico  de  la  inhabitación  de  la  Santísima  Trinidad  ha 
preocupado  últimamente  a varios  teólogos  españoles,  contemporáneos,  cuyos 
, artículos  aparecen  en  las  divrsas  revistas  de  teología.  Esta  tesis  doctoral 
encara  el  tema  en  forma  muy  original,  partiendo  de  la  experiencia  mística. 
Termina  el  autor  su  estudio  definiendo  la  inhabitación,  pero  después  de 
recorrer  paso  a paso  la  experiencia  de  esa  inhabitación  en  santa  Teresa.  El 
procedimiento  reviste  particular  interés  porque  la  experiencia  mística  es  una 
experiencia  de  Dios  en  el  alma.  Las  características  de  la  visión  beatifica  nos 
servirían  poco  par  aconocer  la  inhabitación,  porque  poco  sabemos  de  la  vida 
de  los  “beati”.  En  cambio  los  místicos  se  sitúan  en  ese  plano  intermedio 
entre  las  operaciones  corrientes  de  la  vida  del  cristiano  y la  experiencia  de 
los  “beati”.  Se  asemejan  a unas  y a otras.  El  autor  estudia  el  lugar  de  la 
inhabitación,  y la  muesra  como  una  presencia.  Esto  es  percibida  directamente 
por  el  alma,  que  al  querer  expresarse  recurre  a la  comparación  de  los  sentidos 
corporales,  es  decir  a los  llamados  sentidos  espirituales.  Comienza  por  el  oído 
espiritual,  por  el  que  sé  sienten  las  “hablas  espirituales”  cuyas  características 
estudia  mostrando  que  son  un  género  de  intuición,  comuncadas  directamente 
por  Dios.  Luego  p.asa  a la  vista  espiritual,  que  distingue,  como  en  los  otros 
sentidos,  de  las  visiones  corporales  e imaginativas.  En  ellas  hay  ausencia  de 
imágenes  y de  discurso,  por  ser  concretas  son  inefábiles,  y son  inmediatas.  En 
el  tacto  espirietual  agrupa  los  otros  sentidos,  tacto,  gusto,  olfato,  que  si  bien 
son  menos  aptos  para  expresar  el  conocimiento,  son  más  unitivos  y expresan 
mejor  la  fruición.  En  la  (erccra  parte  analiza  la  actualización  divina.  Estudia 
primero  la  ligadura  (incapacidad  de  una  potencia  para  actuar)  de  los  sentidos 
y de  las  potencias  superiores.  I-a  razón  de  la  ligadura  es  distinta  en  una  y 
en  otra.  En  los  sentidos  por  concentración  y en  las  facultades  superiores  poi 
la  inmediación  del  objeto  que  elimina  los  cambios  corrientes  por  inútiles. 
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Estudia  por  último  la  acción  directa  de  Dios  en  el  alma:  Dios  vida  del  alma, 
sentido  de  la  pasivWad,  (que  no  es  total  inactividad),  Dios  coprincipio  de  las 
operaciones  del  alma,  unificación  de  ambas  acciones. 

La  tesis  ha  sido  llevada  a cabo  con  gran  seriedad.  No  hay  palabrero 
inútil  ni  exclamaciones  fuera  de  lugar.  Los  textos  de  Santa  Teresa  (ilustrados 
a veces  jx)r  San  Juan  de  la  Cruz)  han  sido  bien  elegidos.  Ha  tenido  en 
cuenta  los  datos  de  la  psicología,  esp.  de  la  religiosa,  aunque  parece  haberse 
limitado  a algunos  pocos  autores.  No  ha  encarado  con  apriorismo  ciertas 
objeciones  de  orden  psicológico  (alucinaciones,  etc.)  que  podrían  presentarse, 
sino  que  las  ha  considerado  con  rigor  científico. 

Esta  tesis  tiene  par  el  lector  un  doble  utilidad : 1 ) le  hará  comprender 
mejor  la  realidad  de  la  inhabitación,  confirmará  los  datos  obtenidos  por  la 
dogmática,  los  ilustrará,  y quizás  podrá  servir  para  inclinarse  más  a una 
explicitación,  libre  en  las  escuelas.  De  allí  resultará  una  ventaja  de  orden 
pastoral-ascético.  Será  una  buena  ayuda  para  presentar  la  vida  cristiana  a 
los  que  quieren  vivir  más  plenamente  su  cristianismo. 

Por  otra  parte  es  una  ayuda  importante  para  tener  una  visión  unificadora 
de  la  vida  mística.  Lo  que  es  en  el  plano  ontológico  se  va  percibiendo  en  el 
plano  de  la  conciencia  con  el  consiguiente  nuevo  modo  de  obrar  divino.  El 
paso  de  lo  ontológico  al  campo  de  la  conciencia  determina  o es  determinado 
por  una  acentuación  de  las  características  de  la  inhabitación. 

Después  de  leer  esta  tesis  se  leerá  con  mucho  mayor  provecho  a los 
místicos  y en  particular  a Santa  Teresa. 

Las  afirmaciones  del  tratado  de  Gratia  cobran  aquí  nueva  luz  y con- 
firmación. La  radicación  de  la  gracia  en  la  esencia  del  alma  y no  en  las 
p>otencias,  la  unión  de  sustancia  a sustancia,  pero  accidental  sin  confusión  de 
personas,  la  total  iniciativa  divina,  la  atribución  de  los  actos  del  justificado 
a Dios  y al  hombre,  pasividad  y actividad.  Comprenderemos  mejor  la  pre- 
ponderancia de  la  gracia  increada  (el  don  que  Dios  hace  de  sí  mismo)  sobre 
la  gracia  creada,  (la  transformación  que  sufre  el  alma). 

Y esto  me  lleva  a una  comprobación  curiosa:  el  A.  cita  en  su  bibliografía 
al  P.  de  LaTaille  S.  J.  y en  particular  sus  famosos  artículos  sobre  la  actuación 
creada  por  el  Acto  increado.  Esta  explicación,  dirige,  según  creo,  su  expli- 
cación de  la  unión  a Dios  y de  la  acción  de  Dios  en  el  alma.  Pero  en  el 
texto  no  cita  ni  una  sola  vez  al  P.  De  La  Taille. 

Aunque  el  libro  ha  sido  publicado  en  España  y revisado  por  censores 
españoles,  contiene  algunos  (no  muchos)  galicismos.  En  cabeza  de  página 
ondea  un  título  todo  en  mayúsculas:  “método  a seguir”.  Y otra  “perlita”: 
“para  explicar...  es  para  lo  que...”  (p.  178).  (No  sabemos  si  el  autor  es 
español) . 

Jaime  Amadeo 


W.  Grossouw,  Vida  espiritual.  Sugerencias  bíblico-litúrgicas  para  todos  los 
días  del  año.  (27x15,5  cms. ; 787  págs.).  Ediciones  Carlos  Lohlé,  Buenos 
Aires.  1956. 

Este  pequeño  libro,  sencillo  en  la  forma  y lleno  de  doctrina,  podrá 
prestar  una  gran  ayuda  a la  oración  mental  diaria.  Ayuda  que  será  tanto 
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mayor,  cuanto  el  director  espiritual  sepa  hacer  de  él  una  introducción  y no 
un  sustituto  del  trato  personal  con  Dios. 

El  autor  del  libro  ha  sabido  darle  la  forma  que  cuadra,  tanto  a la 
espiritualidad  del  laico  de  hoy,  como  a su  personalidad.  Porque  es  sugerente: 
no  lo  dice  todo,  sino  lo  suficiente  como  para  que  cada  uno  añada  luego  lo 
propio  y personal.  Y está  orientado  hacia  una  oroción  más  afectiva,  y no 
tan  discursiva. 

El  hombre  de  hoy  acepta  una  ayuda,  también  en  su  vida  íntima  con 
Dios.  Pero  no  quiere  que  se  prescinda  de  él,  de  su  situación,  de  su  punto 
de  vista  y de  su  experiencia  diaria.  Oremos  que  esta  es  la  razón  por  la  cual 
ciertos  libros,  los  clásicamente  llamados  de  puntos  para  meditación,  que  tu- 
vieron éxito  en  otras  épocas,  ya  no  satisfagan : parecen  querer  darlo  todo 
hecho  y pensado  y propuesto,  de  modo  que  su  lectura  tendría  que  ser  un 
continuo  si  a todo.  Mientras  Grossouw  sólo  sugiere  algo  que  el  lector  podrá 
entender  a su  modo,  respetando  siempre  la  doctrina  del  autor,  pero  agregando 
siempre  su  propio  sentir  y querer. 

Además,  el  hombre  de  hoy  se  siente  inclinado,  tanto  en  el  trato  con 
Dios  como  con  los  demás,  más  el  afecto  que  al  razonamiento.  No  se  nos 
entienda  mal,  pensando  que  hablamos  de  sentimientos;  éstos  también  abun- 
dan, sea  por  debilidad  nerviosa,  sea  por  falta  de  madurez  psicológica,  pero  no 
se  deben  confundir  con  los  afectos  de  que  ahora  hablamos.  En  la  vida  espi- 
ritual, los  afectos  (según  la  manera  de  hablar  de  los  clásicos)  son  algo  más 
profundo:  radican  en  esa  zona  en  que  la  persona  experimenta  ante  todo  su 
libertad,  y donde  se  insertan  las  grandes  virtudes  teologales,  y donde  se  opta 
por  Dios  o por  el  demonio. 

Las  sugerencias  pues,  de  Grossouw,  orientan  el  aspecto  afectivo  de  nues- 
tro trato  con  Dios  y con  el  prójimo,  que,  lo  repetimos,  no  tiene  por  qué  ser 
sentimental;  y que  se  basa  en  ideas,  aunque  no  se  reduzca  meramente  a 
ellas.  Y como  el  modo  afectivo  de  orar  necesita  de  más  dirección  personal  que 
el  modo  discursivo  o el  vocal  (según  el  esquema  de  los  autores),  dijimos  al 
principio  que  la  obra  de  Grossouw  será  aprovechada  por  quien  tenga  direc- 
ción espiritual. 

Digamos  también  que  el  contenido  biblico-litúrgico  es  otro  acierto  de 
Grosssouw.  También  lo  es  el  criterio  práctico,  de  llenar  la  semana  de  suge- 
rencias tomadas  únicamente  de  la  misa  dominical : con  ello  la  semana  se 
orienta  hacia  el  día  del  Señor;  y la  gracia  de  este  gran  día  penetra,  como 
lluvia  mansa,  el  alma  que  vive  en  el  ambiente  calmo  de  esa  misa  semanal. 

V 

Otro  acierto  es  el  índice  de  materias,  porque  permite  prescindir  del 
almanaque  externo,  y vivir  según  el  tiempo  interno.  Hay  día  en  que  uno 
quiere  oír  hablar  de  la  Virgen,  o de  la  oración,  o del  amor  al  prójimo;  y el 
índice,  dentro  de  su  brevedad,  puede  bastar  para  encontrar  aproximadíimente 
lo  que  uno  desea.  También  puede  ayudar  el  índice  de  autores  inspirados  (textos 
bíblicos)  ya  que,  como  sabemos,  cada  uno  de  ellos  tiene  su  peculiaridad,  que 
puede  corresponder  mejor  a ciertos  estados  del  alma. 

Otro  acierto  que,  como  los  anteriores,  orienta  hacia  la  oración  personal 
es  el  haber  aprovechado  las  sugerencias  sobre  el  contenido  de  la  oración 
para  sugerir  algo  también  sobre  el  modo  de  la  misma:  por  ejemplo,  cuando 
en  presencia  del  salmo  De  profundis,  contenido  en  un  introito  de  la  misa 
(n.  366),  se  sugiere  que  los  salmos  en  general,  y no  sólo  ése,  son  una  ora- 
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ción  profunda  e íntima,  que  se  entiende  fácilmente  por  su  sencillez  caracte- 
rística, y que  no  hay  dificultad  en  que  uno  mismo  la  busque  en  el  salterio. 

Las  sugerencias,  pues,  de  Grossouw,  no  sólo  hacen  orar,  sino  que  también 
enseñan  diversos  modos  de  oración.  Y aunque  lo  primero  nunca  sobra,  creemos 
que  lo  segundo  es  lo  verdaderamente  importante,  y lo  que  más  hace  falta 
a las  almas.  Por  eso  pensamos  que  debieran  imitar  a Grossouw  los  que  tienen 
que  dar  puntos  de  meditación  en  dias  de  retiros  o Ejercicios.  Si  asi  lo 
hacen,  serán  fieles  al  consejo  que  San  Ignacio  ha  dejado  estampado  en  su  libro 
de  Ejercicios  (n.  2):  “La  persona  que  da  a otro  modo  y orden  para  meditar  o 
contemplar,  debe  narrar  fielmente  la  historia  de  la  tal  contemplación  o 
meditación,  discurriendo  solamente  por  los  puntos  con  breve  o sumaria  decla- 
ración”. Esto  es  lo  que  ofrece  Grossouw  en  sus  sugerencias:  pone  orden  en  los 
temas  (que  es  el  litúrgico  dominical),  enseña  a orar  (más  afectivamente) 
según  diversos  modos  que  insinúa,  y apenas  sugiere  lo  que  puede  hacer  sentir 
y declarar  un  poco  más  al  texto  biblico-litúrgico. 

La  Vida  Espiritual  de  Grossouw  resulta  asi  un  libro  útil  para  las  almas 
en  general,  y un  modelo  para  los  saerdotes  que  tienen  que  ayudarlas  a hacer 
oración. 

M.  A.  Fiorito 


Camilo  María  Abad,  El  Venerable  P.  Luis  de  la  Puente,  de  la  Compañía  de 
Jesús.  Sus  libros  y su  doctrina  espiritual.  (17  x 24  cms. ; XIII  y 619  págs.). 
Pontificia  Universitas  Comillensis.  Publicaciones  anexas  a “Miscelánea 
Comillas”,  serie  ascético-mistica.  Vol.  VI,  Ed.  de  la  Universidad,  Co- 
millas, 1954. 


Como  homenaje  al  IV  centeenario  del  nacimiento  del  V.  P.  Luis  de 
la  Puente,  el  P.  Camilo  Abad  ha  publicado  un  extenso  trabajo  sobre  sus 
obras. 

En  la  introducción  general  presenta  una  visión  general  de  los  autores 
ascéticos  y místicos  de  la  edad  de  oro  española.  Necesariamente  breve,  ubica 
con  todo  rápidamente  en  la  doctrina  general  del  autor.  Es  un  estudio  bien 
documentado,  que  señala  el  trasfondo  en  el  que  se  ubica  la  vida  del  V.  Padre, 
aunque  sin  indicar  allí  las  relaciones  de  los  autores  estudiados  con  la  doctrina 
del  Venerable.  Lo  hará  en  otro  lugar. 

En  la  introducción  biográfica  nos  da  una  vida  breve,  de  corte  corriente 
para  ubicar  al  lector  en  el  contexto  de  la  vida  del  P.  La  Puente.  Es  una 
biografía  seria  que  pretende  sobre  todo  relatar  los  hechos  de  su  vida  y señalar 
algunas  de  sus  características  de  apóstol:  hombre  de  gobierno,  de  letras, 

maestro  de  espíritu,  etc. 

En  los  capítulos  uno  al  siete  inclusive  estudia  las  siguientes  obras:  Las 
Meditaciones  de  los  misterios  de  nuestra  Fe,  La  guía  espiritual.  De  la  per- 
fección del  cristiano  en  todos  sus  estados.  La  Vida  del  P.  Baltasar  Alvarez  S.  J., 
La  exposición  moral  del  Cantar  de  los  Cantares,  La  Vida  maravillosa  de  Doña 
Marina  de  Escobar,  El  libro  de  los  “sentimientos”  y las  cartas  espirituales.  Cada 
estudio  es  completo  y resulta  sumamente  útil  para  el  conocimiento  de  la  obra. 

Cada  capítulo  tiene  valor  por  sí  mismo,  constituyendo  como  una  mono- 
grafía sobre  la  obra  estudiada.  Tiene  en  cuenta  además  del  análisis  de  la  obra 
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misma  muchas  circunstancias  concomitantes.  No  se  ciñe  a un  mismo  esquema 
en  todas  las  obras,  conservando  así  libertad  de  enfoque,  según  las  caracte- 
rísticas de  cada  una.  En  general  se  consideran : la  fecha  de  composición, 
las  fuentes,  y a veces  la  preparación  del  P.  La  Puente  para  usar  esas  fuentes, 
los  influjos  en  otros  autores,  los  juicios  sobre  la  obra  y el  aprecio  que  mereció, 
las  ediciones,  y a veces  algunas  circunstancias  particulares,  v.  gr.,  las  censuras 
del  libro  “Vida  Maravillosa  de  Doña  María  de  Escobar”.  Como  es  natural, 
el  análisis  de  la  doctrina  expuesta  lleva  una  parte  principal,  abundantemente 
ilustrada  con  textos. 

En  el  capítulo  octavo  expone  la  síntesis  doctrinal  del  P.  La  Puente. 
Para  ello  propone  varias  fórmulas  en  que  expone  la  síntesis  de  su  doctrina. 
Trata  de  la  distinción  de  la  vida  activa,  contemplativa  y mixta  y luego, 
hasta  el  final  resume  la  dictrina  alrededor  del  tema  de  la  perfección.  La 
perfección  consiste  en  la  caridad  y esta  admite  cuatro  grados  en  absoluto 
y diversos  posibles  en  esta  vida.  El  resto  del  capítulo  lo  divide  entre  la 
acción  de  Dios  en  el  negocio  de  la  perfección  y la  acción  del  hombre.  La 
primera  la  divide  en  medios  interiores,  exteriores  y a la  vez  interiores  y exte- 
riores. La  acción  del  hombre  consiste  en  la  oración  y en  la  mortificación, 
a cuyo  estudio  dedica  las  20  últimas  páginas. 

Algunas  reflexiones:  en  esta  obra  de  gran  aliento  y científicamente  seria: 
lamentamos  a veces  un  tono  ponderativo,  excesivamente  laudatorio.  Y no 
solamente  los  epítetos  son  los  que  nos  molestan  algo.  En  las  meditaciones  p)or 
ejemplo,  todo  es  alabanza.  Reconocemos  el  gran  valor  de  esta  obra.  Pero 
hubiésemos  preferido  una  crítica  más  objetiva  que  reconociendo  y señalando 
los  grandes  valores,  hubiese  señalado  las  deficiencias  particularmente  para  la 
mente  moderna  Muchos  se  retraen  de  las  “Meditaciones”  porque  no  saben 
prescindir  de  ciertas  formas  anticuadas  ni  ver  los  valores  permanentes.  El 
P.  La  Puente  se  sitúa  en  la  línea  de  los  propulsores  de  la  oración  simpli- 
ficada, como  discípulo  del  P.  Baltasar  Alvarez  y en  la  línea  de  los  PP. 
Cordeses  y Alvarez  de  Paz.  Hubiese  sido  muy  útil  para  los  que  tienen  que 
enseñar  a orar,  a los  que  tienen  que  ilecomendar  libros  de  temas  de  oración, 
el  haberles  señalado  más  imparcialmente  las  dficiencias  de  la  obra,las  intrín- 
secas y relativas  a nuestra  época,  pues  no  pocos  descartan  simplemente  al  P. 
La  Puente  porque  no  ven  claro  cómo  señalar  los  valores  permanentes. 

Jaime  Amadeo 


Huoo  Rahner  s.  j.,  Ignatius  von  Loyola:  Briefwethsel  mit  Frauen,  (XXIV 

648  págs.  16  ilust.)  Freiburg,  Herder,  1956. 

Al  anunciarse  las  diferentes  obras  históricas  para  el  año  ignaciano,  todos 
los  que  por  uno  u otro  motivo  nos  interesamos  en  el  tema  esperábamos  algo 
verdaderamente  original,  y esto  no  era  fácil  dada  la  inmensa  cantidad  de  obras 
que  con  mérito  indiscutible  han  hablado  de  San  Ignacio  de  Loyola  . 

Pero  había  todavía  un  tema  que  nunca  había  sido  tratado,  un  tema  que 
siempre  había  quedado  en  el  subsuelo  de  seculares  aprensiones;  San  Ignacio 
de  Loyola  y las  mujeres. 

Las  representaciones  de  Ignacio  como  un  santo  militarista  y las  exagera- 
ciones sobre  .su  naturaleza  batalladora,  presentan  su  figura  no  rara  vez  uni- 
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lateralmente.  Su  personalidad  humanamente  riquísima,  abrazó  no  solamente 
aquellas  virtudes  que  llamariamos  viriles,  sino  también  aquellas  pequeñas 
virtudes  que  hacen  su  vida  tan  atrayente  y simpática. 

Este  libro  nos  da,  por  así  decir,  el  lado  opuesto  de  lo  que  hasta  ahora 
era  común  en  las  biografías  de  Ignacio  y da  a conocer  la  santidad  del  gran 
vasco  con  todo  su  sentido  humanista.  .\quí  aparece  cómo  el  sabía  tratar  a la 
gente,  sin  disimulos  ni  afectaciones,  pero  con  distinción  y un  instinto  fuerte- 
mente heredado  de  caballerosidad;  cómo,  por  ejemplo,  sufre  ante  el  celo 
chabacano  de  Bobadilla,  y le  llama  la  atención  sobre  la  manera  de  compor- 
tarse entre  los  grandes. 

Además,  este  libro  es  un  valioso  aporte  para  la  historia  de  la  dirección 
espiritual  en  el  siglo  XVI. 

Ilugo  Rahner  propone  todas  las  cartas  que  Ignacio  escribió  a las  mujeres 
de  su  tiempo  y las  que  recibió  de  ellas.  Sin  omitir  las  que  a primera  vista 
podríamos  llamar  insubstanciales,  pero  que  en  su  misma  insubstancialidad 
manifiestan  la  actitud  santificadora  del  hombre  de  Dios  aún  en  los  mínimos 
detalles  cotidianos. 

Las  cartas  están  ordenadas  no  según  un  orden  cronológico,  sino  más  bien 
temático,  de  acuerdo  a la  categoría  de  sus  destinatarios.  Así  podemos  distin- 
guir seis  grandes  secciones:  mujeres  de  sangre  real,  damas  nobles,  bienhechoras, 
hijas  espirituales,  madres  de  sus  compaeñero,  personas  amigas.  Con  esto  la 
obra  gana  en  unidad  y se  acerca  a una  biografía. 

Además  el  libro  de  Rahner,  no  es  una  mera  recopilación  de  cartas  sino 
que  todas  ellas  están  vivificadas  por  una  ambientación  histórica  ricamente 
documentada.  Es  una  verdadera  biografía  de  Ignacio,  en  la  que  él  aparece 
íntegro  y auténtico,  y en  toda  su  natural  amabilidad  elimina  las  distancias 
inabordables  del  santo  y nos  pone  en  contacto  con  el  hombre  de  Dios. 

Esperamos  tener  pronto  la  edición  castellana  de  esta  obra  maestra,  que 
está  preparando  el  conocido  e infatigable  traductor  P.  J.  Armelín. 

Bas.  Echenique 


E.  F.  Regatillo  et  M.  Zalb.a,  s.  i..  De  Statibus  particularibus  tractatus. 

(12,5x19  cms.;  267  págs.).  Sal  Terrae,  Santander,  1954. 

Este  tratado  es  parte  de  la  obra  de  los  mismos  autores  “Theologiae 
Moralis  Summa”  que  por  dificultades  de  los  editores  ha  tenido  que  publicarse 
por  separado  y en  editorial  diversa.  Es  lamentable  que  los  editores  hayan  te- 
nido más  en  cuenta  el  tamaño  de  un  volumen  que  la  unidad  de  una  obra. 
Con  feliz  éxito  se  ha  conservado  en  el  presente  tratado  la  misma  forma 
tipográfica  de  los  volúmenes  de  la  obra  completa. 

Tres  son  las  secciones  que  comprende  la  obra:  en  la  primera  el  P. 
Zalba  trata  los  oficios  de  las  personas  seglares  comprendidas  en  cuatro  capí- 
tulos, de  los  cuales  tres  dedicados  a los  que  de  una  u otra  manera  intervienen 
en  el  proceso  judicial,  en  quinto  capítulo  se  habla  de  los  médicos  y farma- 
céuticos. En  la  segunda  parte  el  P.  Regatillo  trata  del  estado  clerical;  con 
caracteres  más  jurídicos  habla  de  los  clérigos  en  general,  de  los  beneficios,  y 
de  los  principales  oficios  eclesiásticos.  En  la  tercera  parte  el  mismo  P.  Re- 
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gatillo  examina  el  Estado  de  Perfección,  donde  se  encuentra  la  substancia  del 
tratado  “de  Religiosis”. 

Los  autores  han  tenido  presente  los  recientes  estudios  sobre  la  moral 
profesional  para  puntualizar  las  obligaciones  de  los  profesionales,  y han  con- 
templado también  respecto  a los  Institutos  Seculares  las  últimas  determina- 
ciones de  su  Santidad  Pío  XII. 

Ciertas  resoluciones  prácticas  en  el  concreto,  de  los  principios  abstractos 
sirven  enormemente  a los  libros  que  consultan  la  obra  para  determinar  casos. 

Para  quienes  conocen  los  volúmenes  de  la  Teología  Moral  de  los  autores 
basta  que  el  presente  libro  es  su  natural  complemento. 

Hipólito  Salvo 


Fidel  G.  Martínez,  Naturaleza  Jurídica  y Derechos  de  la  Iglesia.  (115  págs.). 

2’  edición.  Editorial  Aramburu.  Pamplona,  1954. 

Mons.  Martínez  en  su  obrita  nos  enseña  un  camino  para  llegar  a conocer 
más  íntimamente  a la  Iglesia.  Ha  elegido  como  objetivo  principal  de  sus 
enseñanzas  “La  Naturaleza  Jurídica  y Derechos  de  la  Iglesia”.  En  primer 
lugar  trata  el  autor  algunas  tesis  fundamentales  sobre  la  Iglesia  como  Sociedad, 
es  a saber:  Origen,  naturaleza  y fin  de  la  Iglesia;  La  Iglesia  Sociedad  nece- 
saria; La  Iglesia  Sociedad  jerárquica;  la  Iglesia  Sociedad  perfecta.  Puestos  estos 
fundamentos  estudia  la  relación  de  la  Iglesia,  como  sociedad  perfecta,  con  el 
Estado,  también  sociedad  perfecta.  Examina  el  problema  en  su  aspecto  abs- 
tracto, o sea,  cuáles  han  de  ser  los  principios  que  deben  regir  las  relaciones 
de  estas  dos  sociedades  perfectas  y luego,  bajo  el  titulo  de  los  Derechos  de 
la  Iglesia  baja  al  campo  concreto  de  algunos  puntos  que  se  deducen  tanto 
de  la  Iglesia  como  Sociedad  perfecta  como  de  la  íntima  relación  entre  las 
dos  sociedades  perfectas,  como  son.  Problema  de  la  tolerancia;  La  soberanía 
de  la  Iglesia  y las  llamadas  regalías;  El  derecho  de  la  Iglesia  a adquirir;  El 
derecho  de  la  Iglesia  a la  enseñanza;  El  derecho  de  la  Iglesia  acerca  del 
matrimonio;  y La  competencia  de  la  Iglesia  en  cuestiones  políticas  y sociales. 

Un  tratadito  breve  pero  completo  que  pone  en  conocimiento  del  lector 
los  principios  de  la  Iglesia  sobre  los  temas  que  trata. 

No  cabe  la  menor  duda  que  el  problema  álgido  al  cual  llega  Mons.  Mar- 
tínez, es  a saber,  las  relaciones  entre  la  Iglesia  y el  Estado  es  de  suna  ac- 
tualidad y de  trascendental  importancia. 

La  doctrina  expresada  por  Mons.  Martínez  es  la  doctrina  clásica  en  los 
autores  que  han  tratado  el  tema,  sobretodo  hasta  la  fecha  de  la  primera  edi- 
ción de  Naturaleza  Jurídica  y Derechos  de  la  Iglesia.  Creemos  que  a la 
segunda  edición  le  falta  un  poco  de  actualidad  en  el  mismo  problema.  Poste- 
riormente se  ha  presentado  de  diversa  manera,  lo  cual  exige  que  hoy  se 
contemple  esa  nueva  posición  ya  sea  para  defenderla,  ya  sea  para  impug- 
narla, sobretodo  teniendo  en  cuenta  todo  lo  que  se  ha  escrito  y hablado  en 
estos  últimos  tiempos  acerca  del  candente  tema  Iglesia  y Estado. 

Cuando  comenzamos  a leer  el  libro  teníamos  sumo  interés  en  ver  co- 
mentadas las  palabras  del  Sumo  Pontífice  dirigidas  al  V Congreso  Nacional 
de  la  Unión  de  Juristas  Católicos  Italianos  (6  de  diciembre  de  1955).  Lamen- 
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tablemente  nos  hemos  encontrado  con  una  nota  que  dice  lo  siguiente:  “Este 
discurso  ha  llegado  a nuestro  conocimiento  cuando  ya  estaba  escrito  el  texto 
del  presente  capítulo”  (nota  1 de  la  pág.  52).  Con  todo,  el  autor  indica  en 
misma  nota  que  su  doctrina  la  ve  ampliamente  confirmada  con  el  discurso  de 
Pío  XII  a los  Juristas  Católicos.  ¿Se  confirma  en  pleno  la  doctrina  del  autor, 
aun  su  forma  de  expresión? 

Su  Santidad  Pío  XII  en  el  presente  discurso  insiste  muchísimo  en  el 
bien  común  universal  de  la  Iglesia  como  principio  rector  de  las  relaciones 
entre  la  Iglesia  y Estado.  Bien  común  universal  que  ha  de  prevalecer  muchas 
veces  sobre  el  bien  común  de  una  Iglesia  particular  o Estado  particular.  El 
autor  en  la  nota  1 de  la  pág.  50  expone  la  dificultad  que  los  protestantes 
presentan  a la  Iglesia  Católica  sobre  sus  diversas  actitudes  cuando  el  Estado 
adopta  la  Religión  Católica  como  oficial,  y cuando  se  encuentra  en  estado  de 
minoría.  Según  los  protestantes  la  Iglesia  Católica  procede  con  poca  lógica. 
En  las  naciones  de  régimen  sectario  o de  mayaría  protestante,  la  Iglesia  reclama 
la  libertad  o la  igualdad  ante  la  ley;  en  cambio  cundo  ella  es  mayoría  o 
cuenta  con  la  protección  del  Estado,  niega  esa  libertad  o igualdad  a las 
confesiones  no  católicas.  Muy  bien  resuelve  el  autor  la  dificultad  basándose 
en  el  derecho  exclusivo  que  tiene  la  Iglesia  Católica  en  el  campo  de  la 
religión  y lo  sobrenatufal  y que  reclama  ese  derecha  según  las  posibilidades 
concretas  de  cada  caso.  El  autor  para  indicar  esa  posibilidad  circunstancial 
en  el  campo  concreto  se  expresa  de  la  siguiente  manera:  “porque  en  tales 
circunstancias  no  cabe  obtener  más”.  Como  dijimos  más  arriba  no  creo  que 
sea  una  frase  que  concuerde  enteramente  con  el  pensamiento  del  Pantífice 
en  su  discurso  a los  juristas  italianos,  pues  el  móvil  del  Papa  es  el  bien 
común  universal  y según  este  Bien  común  universal  se  insistirá  en  exigir  más 
o menos  el  reconocimiento  de  esos  derechos  exclusivos  de  la  Iglesia  Católica. 
Este  mismo  principio  puede  llevar  a no  exigir  en  circunstancias  particulares 
ciertos  derechos,  aunque  existiesen  posibilidades  del  reconocimiento  de  esos  de- 
rechos, pues  el  bien  común  universal  podría  exigir  otra  cosa. 

En  su  breve  tratado  el  autor  nos  pone  entre  las  manos  un  material 
ingente  para  desarrollar  en  clases,  conferencias  y siempre  con  temas  de  gran 
valor  formativo  y de  interés  sumo  por  su  actualidad. 

La  claridad  de  pensamiento  como  de  método  llevará  la  obra  a muchos 
ambientes  deseosos  de  verdad,  como  lo  atenstigua  la  primera  edición  de 
Naturaleza  Jurídica  y Derechos  de  la  Iglesia.  Podemos  hacer  nuestra  las 
palabras  del  autor  en  el  prólogo.  Se  formula  en  cada  capítulo,  de  una  ma- 
nera exacta  y concisa,  la  doctrina  de  la  Iglesia  sobre  el  punto  concreto 
materia  del  mismo,  sigue  una  breve  explicación  de  la  fórmula  propuesta,  cuando 
esto  es  conveniente,  y la  prueba  documental  o teológica  de  ser  aquella  la 
verdadera  doctrina  de  la  Iglesia,  y en  su  caso,  la  exposición  razonada  de 
consecuencias  o aplicaciones  del  principio  establecido.  Todo  ello,  como  queda 
indicado  con  la  mayor  exactitud,  concisión  y brevedad  posible. 

Lograr  contribuir  en  algo  al  mayor  conocimiento,  respeto  y amor  de 
Nuestra  Santa  Madre  la  Iglesia  es  el  único  éxito,  que  para  este  su  librito 
apetece  el  autor  que  creemos  ha  conseguido. 


Hipólito  Salvo 
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Nelson  Glueck,  Exploration  in  Eastern  Palestine.  Part  I;  Text;  Part  II; 

Pottery  Notes  and  Plates.  (XIX  - págs.  71  i,  y 163  planchas).  Published  by 

the  American  Schools  of  Oriental  Research,  New  Haven,  1945-1949. 
12  idóls.  USA. 

El  infatigable  explorador  de  Palestina  nos  brinda  en  estos  dos  espléndidos 
volúmenes  los  resultados  finales  de  su  exploración  sistemática  (survey)  de  la 
Transjordania.  La  importancia  y necesidad  (y  dificultad  suma)  de  esta  cltise 
de  exploraciones  es  conocida.  El  libro  que  comentamos  puede  además  dar  una 
idea  del  ímprobo  esfuerzo  realizado.  Pero  los  resultados  superan  con  creces  la 
fatiga.  Hay,  en  efecto,  dos  maneras  de  investigación  arqueológica.  Una  consiste 
en  la  excavación  científica  de  un  determinado  lugar  arqueológicamente  pro- 
misorio. La  otra  en  el  examen  lo  más  cuidadoso  posible  de  la  superficie  de 
una  zona,  y esta  segunda  manera,  es  precisamente  la  que  nos  da  la  pintura 
arqueológica  de  dicha  zona.  Es  decir,  la  que  permite  fijar  los  períodos  de  ocu- 
pación o despoblaamiento,  descubrir  los  sitios  arqueológicos  de  importancia, 
identificar  lugares  conocidos  por  las  fuentes  literarias.  Es  una  cierta  medida, 
bastante  considerable,  la  primera  manera  de  investigación  arqueológica  supone 
entonces  esta  segunda  manera,  que  prepara  el  terreno  y brinda  los  datos  indis- 
pensables para  orientarse.  Es  así  como,  desde  los  albores,  de  la  arqueología 
palestinense,  se  planearon  y,  en  parte,  también  llevaron  a cabo,  “surveys”  como 
el  que  ahora  nos  ocupa.  El  primer  y más  famoso  fué,  sin  duda,  el  “Survey  of 
Western  Palestine”,  comenzado  en  1872  por  Conder  y Kitchener  y concluido 
en  1878,  cuyos  mapas  son  hoy  todavía  útiles.  Transjordania  fué,  en  cambio, 
menos  favorecida:  la  American  Palestine  Exploration  Society  aceptó  cierta- 
mente realizar  el  correspondiente  “Survey  of  Eastern  Palestine”,  pero  la  persona 
que  eligió  para  la  difícil  tarea  no  estuvo  a la  altura  de  su  cometido.  Los 
pesos  decisivos  en  la  exploración  de  la  Transjordania  septentrional  fueron  dados 
en  1884  por  G.  Schumacher,  el  primer  excavador  de  Jericó.  Su  obra  fué 
concienzuda  y en  una  cierta  medida  durable.  Durante  mucho  tiempo  no  hubo 
otra  fuente  de  información  sobre  la  topogafía  y arqueología  de  la  zona.  Hacia 
faalta  de  inagotable  paciencia  y rica  formación  rqueológica  de  Nelson  Glueck 
para  completar  lo  ya  hecho  y realizar  lo  que  quedaba  por  hacer,  la  mayor  parte. 

Los  dos  presentes  volúmenes  concluyen  su  publicación  de  los  resultados, 
que,  digámoslo  en  seguida,  sigue  con  desacostumbrada  rapidez  a las  explo- 
raciones mismas.  El  biblioste  se  admira  de  la  riqueza  de  material  arqueológico, 
topogrráfico  e ilustrativo  que  los  libros  contienen.  Despliegan  ante  sus  ojos, 
desgraciadamente  privados  de  la  visita  personal,  el  panorama  de  Transjor- 
dania con  sorprendente  rapidez.  Y no  tan  sólo  el  panorama  actual,  sino  sobre 
todo  el  panorama  histórico,  que  de  otra  manera  no  habría  podido  contemplar 
nunca.  El  riguroso  método  de  Nelson  Glueck  que  se  basa  en  el  estudio  mi- 
nucioso de  la  cerámica  recogida  en  la  superficie  de  los  lugares  visitados,  per- 
mite, en  efecto,  reconstruir  aproximadamente  la  historia  de  las  instalaciones 
humanas  en  Palestina  oriental.  Resulta  claro  así  que  Ellsworth  Huntington, 
por  ejemplo,  se  equivocaba  mucho  cuando  afirmaba,  después  de  George  Adam 
Smith,  que  el  valle  del  ordán  no  había  sido  nunca  sede  de  una  instalación 
permanente  (p.  334  ss.).  Afinnación  repetida  por  Eduard  Meyer  y,  lamenta- 
blemente, por  Arnold  Toynbee  (El  Estudio  de  la  Historia,  Compendio,  p.  75). 

Y no  es  esta  la  única  comprobación  histórica  interesante:  en  el  Summary 
que  concluye  el  primer  volumen  de  su  obra,  el  autor  ofrece  un  esquema  de 
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las  alternativas  demográficas  pW  las  que  atraviesa  la  región,  desde  los  tiempos 
neolíticos  hasta  los  períodos  romano  y bizantino,  en  cuanto  es  posible  recons- 
truirlas con  ayuda  de  la  exploración  superficial  (p.  423).  Nos  enteramos  así 
de  que  existe  una  civilización  de  tipo  claramente  neolítico  en  el  vale  del 
Jordán,  lo  cual  ha  sido  ahora  espléndidamente  confirmado  en  cada  nueva 
tapa  de  las  excavaciones  de  Miss  Kenyon  en  Jericó.  Igualmente  las  explora- 
ciones de  Glueck  demuestran  la  escasez  de  la  población  sedentaria  de  Trans- 
jordania  durante  las  últimas  fases  del  Bronce  Medio  (MB.  II)  y la  mayor 
parte  del  Bronce  Tardío  (L.B.  I-II),  entre  los  siglos  diecinueve  y trece  antes 
de  Cristo.  Como  esta  última  es  la  época  de  la  invasión  israelita  de  Palestina, 
la  constatación  está  destinada  a proyectar  nueva  luz  sobre  los  difíciles  relatos 
del  libro  de  los  Números.  Por  lo  demás,  los  datos  recogidos  en  la  exploración 
de  Transjordania  encuentran  un  importante  paralelo  en  la  exploración  que 
el  mismo  Nelson  Glueck  realiza  actualmente  en  el  Negev  o zona  meridional 
de  Israel  (cf.  Basor  131,  1953,  pp.  6-15;  137,  1955,  pp.  10-22;  138,  1955, 
pp.  7-29;  142,  1956,  pp.  17-34).  Es  claro,  entonces,  que  en  ningún  estudio 
geográfico  o histórico  de  Tierra  Santa  se  podrá  prescindir  en  adelante  de  estas 
preciosas  publicaciones.  A título  de  prueba  convieen  citar  el  largo  excursus 
topográfico  en  el  cual  el  autor  intenta  identificar  una  serie  de  ciudades  bíblicas 
del  valle  del  Jordán  hasta  ahora  no  (o  mal)  identificadas,  fundándose  en  los 
resultados  de  su  examen,  y,  a nuestro  juicio,  lo  consigue  (pp.  334-355;  Za- 
rethan,  Succoth,  Zaphon).  No  olvidemos  qua  al  mismo  Nelson  Glueck  debemos 
la  identificación  segura  del  puerto  de  Salomón  en  el  golfo  de  Ayabah,  con  sus 
hornos  de  fundición  de  cobre;  Ezion-Geber,  hoy  Téll  el-Khele^feh  (Cf.  N. 
Glueck,  The  River  ordan,  pp.  146-147,  AV.  F.  Albrigh,  The  Archeolog;y  of 
Palestino,  p.  127-128).  Todo  lo  cual  contribuye  indiscutiblemente  a hacer  de 
Nelson  Glueck  uno  de  los  más  grandes  palestinólogos  hoy  vivientes. 

Resulta  superfluo  alabar  la  calidad  estupenda  de  la  edición.  Se  ve  fácil- 
mente en  ella  la  mano  de  especialistas  en  el  difícil  arte  de  publicar  obras  de 
arqueología  de  tal  manera  que  sean  útiles  a los  demás  arqueólogos,  a los 
biblistas  e historiadores.  En  este  sentido,  el  volumen  de  planchas  constituye 
un  verdadero  tesoro.  Esperemos  que  otros  editores  sigan  tan  preclaro  ejemplo, 
y que  las  A sor  nos  brinden  antes  de  mucho  las  deseadas  Explorations  in  Western 
Palestine. 

Jorge  MejÍa 


Severiano  del  Páramo,  s.  i..  La  Persona  de  Jesús  ante  la  critica  liberal  pro- 
testante y racionalista.  (12,5x17,3  cms.;  202  págs.).  Editorial  Sal  Terrae. 
Santander,  1956. 


En  esta  breve  obra,  el  P.  del  Páramo,  conocido  por  otros  trabajos  y su 
larga  docencia,  quiere  presentar  al  público  culto  de  su  patria  una  síntesis  de 
las  principales  escuelas  racionalistas  y su  concepción  de  la  figura  de  Jesús. 
Desde  Reimarus  hasta  Bultmann,  el  autor  pasa  revista  a las  distintas  escuelas 
que  desde  fines  del  siglo  xvin  han  procurado  reducir  al  cristianismo  y a su 
Fundador  a una  mera  invención  humana.  La  Apologética  del  libro  está  en 
que  cada  una  de  las  teorías  sólo  ha  servido  para  destruir  la  anterior  sin  poder, 
a pesar  de  ello,  mantenerse  mucho  tiempo  ella  misma.  Hoy  comienza  a cundir 
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el  desaliento  entre  los  pretendidos  científicos  de  la  religión  porque  todos  sus 
esfuerzos  no  logran  más  que  añadir  nuevo  vigor  a las  posiciones  tradicionales 
dentro  de  la  ortodoxa  católica. 

Querer,  sin  embargo,  explicar  todo  por  inmoralidad  de  vida  o intereses 
meramente  materiales  no  creemos  que  convenza  a personas  cultas.  Ni  tampoco 
el  no  destacar  lo  que  de  positivo  se  haya  podido  agregar  a través  de  un  siglo 
y medio  de  esfuerzos,  algunos  de  ellos  realmente  científicos. 

En  tres  apéndices  se  agregan  las  determinaciones  del  Magisterio  de  la 
Igle.sia  sobre  las  distintas  escuelas  estudiadas.  Dos  índices  facilitan  la  consulta 
de  la  amena  obra  publicada  por  el  profesor  de  la  Universidad  Pontificia  de 
Comillas. 


J.  I.  ViCENTINI,  s.  I. 


NOTAS  BIBLIOGRAFICAS 


Varios,  Historia  de  la  Filosofía  en  Venezuela.  (23x16,5  cms. ; 326  págs.)- 
Instituto  de  Filosofía.  Facultad  de  Humanidades  y Educación.  Universidad 
Central  de  Venezuela.  Caracas,  1955. 

No  es  ésta  una  historia  orgánica  de  la  cultura  en  Venezuela,  sino  una 
colección  de  estudios  sobre  diversos  aspiectos  y problemas  de  la  cultura  vene- 
zolana. Efctivamente,  en  este  volumen  se  reúnen  catorce  de  las  venticuatro 
confemecias  dictadas  en  un  ciclo  orgánico  y público  sobre  el  tema  general 
“Historia  de  la  cultura  en  Venezuela”  auspiciado  por  la  Facultad  de  Huma- 
nidades y Educación  de  la  Universidad  Central  de  Venezuela.  Se  tratan  aquí 
enfoques  interesantes  de  la  historia  cultural  venezolana,  como  la  influencia 
de  elementos  indígenas  y africanos,  la  cultura  venezolana  en  1 siglo  xvi,  la 
filosofía  en  los  siglos  xvii  al  xix,  la  ideología  de  la  revolución,  la  medicina, 
la  imprenta,  la  música,  las  ideas  educativas  de  Bolívar  y Simón  Rodríguez, 
la  tradición,  las  novelas  de  Blanco-Fombona,la  historiografía  tradicional.  Bello 
y su  tiempo,  la  filosofía  del  derecho.  Es  un  interesante  y valioso  aporte  a) 
estudio  de  la  cultura  tradicional  venezolana,  de  la  cual,  en  gran  parte  depende 
su  propia  actitud  humana,  nacional  contemporánea. 

Se  anuncia  un  segundo  volumen  con  las  doce  restantes  conferencias. 

Lucio  Rodrigo,  s.  i.,  Praelectiones  Theologico  - Morales  Comillenses.  Tomus 
III:  Tractatus  de  socientia  morali.  Pars  prior:  Theoría  generalis  de  cons- 
cientia  morali.  (16x24  cms.;  571  págs.).  Sal  Terrae,  Santander,  1954. 

Nos  es  ya  conocido  el  P.  Rodrigo,  principalmente  por  su  obra  de  la  misma 
colección:  “Tractatus  de  Legibus”.  Con  la  misma  claridad,  erudición  y pre- 
cisión nos  expone  hoy  un  tratado  completo  sobre  la  Conciencia.  No  cabe  la 
menor  duda  que  es  de  gran  utilidad  tener  entre  las  manos  un  tratado  como 
el  presente,  sobre  todo  si  se  tiene  en  cuenta  el  segundo  volumen  que  abarque 
la  materia  en  su  aspecto  más  bien  histórico  y particular. 

Ampliamente  se  desarrolla  en  el  presente  volumen,  la  naturaleza  de  la 
conciencia,  el  objeto,  el  sujeto,  las  relaciones,  las  especies,  el  valor,  las  pro- 
piedades y los  vicios  en  sendos  capítulos  con  una  visión  completamente  personal 
examinando  los  enfoques  y opiniones  de  los  autores  más  clásicos  en  la  materia. 
En  las  cuestiones  diputadas  ha  demostrado  el  autor  sus  extensos  conocimientos 
y su  personal  intuición  de  los  problemas;  se  podrán  coniderar  como  ejemplos 
en  las  págs.  328  y ss.  la  disputa  sobre  «la  conciencia  verdadera  con  relación 
al  apetito  recto»;  en  la  pág.  340  y s.  sobre  «la  certidumbre  de  la  conciencia 
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moral»,  etc.  Creemos  que  no  ha  dejado  materia  por  tratar,  y que  en  cada 
punto,  no  ha  omitido  su  parecer  personal. 

Si  bien  la  materia  tratada  no  tiene  punto  objetable  en  cuanto  a la  doc- 
trina expuesta,  no  nos  parece  lo  mismo  que  se  pueda  decir  de  la  presentación 
de  la  misma.  La  lectura  del  tratado  se  hace  pasada  por  la  exposición  cortada 
y demasiado  atada  a un  resumen  escolar.  Esto  mismo  ocasiona  una  especial 
dificultad  en  comprender  la  lógica  conexión  entre  partes  y partes  del  tratado 
y a veces  dentro  de  una  misma  materia.  Creemos  que  es  un  pequeño  defecto 
dentro  de  la  magnitud  de  la  obra  y en  consideración  a la  profundidad  del 
examen  de  los  problemas. 

La  obra  del  P.  Rodrigo  llegará,  sin  duda,  a ocupar  un  lugar  preeminente 
entre  los  tratados  sobre  la  conciencia  moral.  Esperamos  con  ansia  el  segundo 
volumen  al  cual  le  deseamos  feliz  éxito  como  a la  presente  obra. 


FICHERO  Y SELECCION  DE  REVISTAS 


Esta  sección  comprende: 

— el  Fichero  de  Revistas  Ibero-Americanas,  que  registra  cuanto 
se  publica  en  las  naciones  de  habla  hispana  y portuguesa: 
España,  Portugal,  México,  Centro  y Sud-América. 

— la  Selección  do  Revistas  publicadas  en  Europa  y Norte  Amé- 
rica. 

Las  Siglas  de  Revistas  son  comunes  tanto  al  Fichero,  como  a la 
Selección  de  Revistas. 

La  Índole  de  nuestra  revista  nos  obliga  a ceñirnos  a publicaciones 
de  carácter  filosófico  y teológico. 

La  Clasificación  por  Materias  es  común,  tanto  al  Fichero  como  a 
la  Selección  de  Revistas.  El  número  romano  corresponde  a las  grandes 
secciones  tanto  de  la  filosofía,  como  de  la  teología;  el  número  arábigo 
corresponde  a las  subdivisiones  de  dichas  secciones. 


SIGLAS  DE  REVISTAS 


AA  = Anthologica  Annua.  Roma. 

ACME  = Annali  della  Facolta  di 
Filosofía  e Lettere  della  Univet- 
sitá  Statale.  Milano. 

AHDLM  = Archives  d'histoire  doc- 
trínale et  Uttéraire  du  moyen 
age.  París. 

AIA  = Archivo  Iberoamericano. 
Madrid. 

AIDS..  Arquivos  do  Instituto  de  Di- 
reito.  Sao  Paulo. 

Ang  = Angelicum.  Roma. 

Antón  = Antonianum.  Roma. 

Anth  =::  Anthropos.  Freibourg. 

APb  = Archives  de  Pkilosophic-. 
París. 

Arb  r=  Arbor.  Madrid. 

Ark  = Arkhé.  Córdoba  (Argentina). 

ATG  = Archivo  Teológico  Granadi- 
no. Granada. 

AUCE  = Anales  de  la  Universidad 
Central  del  Ecuador.  Quito. 

AUCh  = Anales  de  la  Universidad 
de  Chile.  Santiago. 

AUG.,  Augustinus.  Madrid. 

BFCL  = Bulletin  des  Facultes  ca- 
tholiques  de  Lyon.  Lyon. 


Bib  = Bíblica.  Roma. 

Bo-,  Bolívar.  Bogotá. 

Bro  = Broteria.  Lisboa. 

BUG.,  Boletín  de  In  Universidad 
Compostelana.  Santiago  de  Com- 
póstela. 

BVCh  = Bible  et  Vie  chrétienne. 
Paris. 

CBQ  = Catholic  Biblical  Quarterly. 

(The).  Washington. 

CdV  = Cittd  di  Vita.  Firenze. 

CF  = Cuadernos  de  Filosofía.  Bue- 
nos Aires. 

CHA  = Cuadernos  Hispanoamerica- 
nos. Madrid. 

Chr  = Christus.  Paris. 

ChrM  = Christ  au  Monde.  Roma. 
CiCat  = Civiltá  Cattolica.  Roma. 
CiTom  = Ciencia  Tomista.  Madrid. 
CpR  = Commentarium  pro  Reli- 
giosis  et  Missionariis.  Roma. 

Cris  = Crisis.  Barcelona, 
es  = Cahiers  Sioniéns.  París. 

CuBi  = Cultura  Bíblica.  Segovia. 
CuTe  = Cuadernos  Teológicos. 
Buenos  Aires. 


124 


Fichero  y Selección  de  Revistas 


CyF  = Ciencia  y Fe.  Buenos  Aires. 

DinS  = Dinámica  Social.  Buenos 
Aires. 

EphCar  = Ephemerides  Carmeliti- 
cae.  Roma. 

EphM  = Ephemerides  Mariologicae. 
Madrid. 

EphTL  = Ephemerides  Theologú 
cae  Lovanienses.  Louvain. 

EstBi  = Estudios  Bíblicos.  Madrid. 

Esp  = Esprit.  Paris. 

EspB  = Espíritu.  Barcelona. 

Est  = Estudios.  Madrid. 

EstEc  = Estudios  Eclesiásticos.  Ma- 
drid. 

EstM  = Estudios  Marianos.  Madrid. 

Et  = Etudes.  Paris. 

EtF  = Etudes  Franciscaines.  Paris. 

EX  = Ecclesiastica  Xaveriana.  Bo- 
gotá. 

FHC  = Facultad  de  Humanidades 
y Ciencias.  Montevideo. 

Fil  = Filosofía.  Lisboa. 

FS  = Fomento  Social.  Madrid. 

FyL  = Filosofía  y Letras.  México. 

G = Gregorianum.  Roma. 

GM  = Giornale  di  Metafísica.  Ge- 
nova. 

HistJB  = Historisches  Jahrbuch. 
Freiburg. 

HTR  = Harvard  Theological  Re- 
view.  {The).  Massachusetts. 

Hu  = Humanitas.  Tucumán. 

HyD  = Hechos  y Dichos.  Zaragoza. 

la  = latría.  Buenos  Aires. 

lyV  = Ideas  y Valores.  Bogotá. 

JPs  = Journal  de  Psychologie.  Paris. 

LetV  = Lamiere  et  Vie.  Saint  Alban- 
Leysse.  Savoie. 

LThPh  = Laval  Théologique  et  Phi- 
losophique.  Québec. 

LV  = Lumen  Vitae.  Bruxelles. 

Lu.,  Lumen.  Vitoria. 

LVS  = Lamiere  et  Vie  Suplément 
biblique  de  Paroisse  et  Liturgie. 
Abbaye  de  Saint-André. 

Man  = Mtínresa.  Barcelona. 

Mar  = Marianum.  Roma. 

MD  = Maison  Dieu.  Paris  . 

Mi  = Mind.  Oxford. 

MiCo  = Miscelánea  Comillas.  Co- 
millas. 

MonC  = Monte  Carmelo.  (El).  Bur- 
gos. 

MPer  = Mercurio  Peruano.  Lima. 

MS  = Mundo  Social.  Madrid.  Zara- 
goza. 


MSch  = Modern  Schoolman.  (The). 
Saint  Louis. 

NEF  = Notas  y Estudios  de  Filoso- 
fía. Tucumán. 

NoPJ  = Notas  de  Pastoral  Locista. 
Buenos  Aires. 

NoT  = Norte.  Tucumán. 

NoVe  = Nova  et  Velera.  Ginebra. 

NRTh  = Nouvelle  Revue  Théologi- 
que. Louvain. 

NSch  = New  Scholasticism.  (The). 
Washington. 

Ori  = Oriente.  Madrid. 

PCat  — Pensée  catholique.  (La). 
Paris. 

Ped  = Pédagogie.  Paris. 

Pen  = Pensamiento.  Madrid. 

Pens.,  Pensiero  (II).  Milano. 

Ph.,  Philosophia.  Mendoza. 

PRMCL  ■=  Periódica  de  re  Morali, 
Canónica  et  Litúrgica.  Roma. 

QLP  = Questions  Liturgiques  et  Pa- 
roissialles.  (Les).  Louvain. 

RAM  = Revue  d'Ascétique  et  Mys- 
tique.  Toulouse. 

RAP  = Revue  de  TAction  populaire 
Paris. 

RasF  = Rassegna  di  Filosofía.  Roma. 

RasMI  = Rassegna  mensile  di  Is- 
rael. (La).  Roma. 

RB  = Revue  Biblique.  Paris. 

RBib  = Revista  Bíblica.  Buenos 
Aires. 

RCF.,  Revista  cubana  de  filosofía. 
Cuba. 

RCJS  = Revista  de  Ciencias  Jurídi- 
cas y Sociales.  Santa  Fe. 

RCR  = Revue  des  Communaútes 
Rcligieuses.  Louvain. 

RD  = Revista  de  Derecho.  Concep- 
ción. Chile. 

RDM  = Revue  des  Deux  Mondes. 
(La).  Paris. 

REcB  = Revista  Eclesiástico  Brasi- 
leira.  Rio  de  Janeiro. 

RechSR  = Recherches  de  Science 
Religieuse.  Paris. 

REDC  = Revista  Española  de  Dere- 
cho Canónico.  Madrid. 

RET  = Revista  Española  de  Teolo- 
gía. Madrid. 

RFDCS  = Revista  de  la  Facultad 
de  Derecho  y Ciencias  Sociales. 
Buenos  Aires. 

RFFH  = Revista  de  la  Facultad  de 
Filosofía  y Humanidades.  Cór- 
doba. 
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RFLP  = Revista  de  Filosofía.  La 
Plata. 

RFM  = Revista  de  Filosofía.  Ma- 
drid. 

RFNS  = R ivista  di  Filosofia  Neo- 
scolastica.  Milano. 

RH  = Revista  de  Historia.  Sao  Paulo 

RHA  = Revista  de  Historia  de 
América.  México. 

RHE  = Revue  d'Histoire  Ecclésias- 
tique.  Louvain. 

RIE  = Revista  Interamericana  de 
Educación.  Bogotá. 

RlPh  — Revue  Internationale  de  Pki- 
losophie.  Bruxelles. 

RJ  = Revista  Javeriana.  Bogotá. 

RL  = Revue  Liberóle.  (La).  París. 

RLA  = Revista  Litúrgica  Argentina. 
Buenos  Aires. 

RMM  = Revue  de  Métaphysique  et 
Morale.  París. 

RPar.,  Revista  de  Parapsicología. 
Buenos  Aires. 

RPF  = Revista  Portuguesa  de  Filo- 
sofia. Braga. 

RPhL  = Revue  Philosophique  de 
Louvain.  Louvain. 

RSPT  = Revue  des  Sciences  Philo- 
sophiques  et  Théologiques.  París. 

RSR  = Revue  des  Sciences  Religieu- 
ses.  Strasbourg. 

RT  = Revue  Thomiste.  París. 

RTAM  = Récherckes  de  Théologie 
Ancienne  et  Medieval.  Louvain. 

RTe  = Revista  de  Teología.  La  Pla- 
ta. (Argentina). 

RThPh  = Revue  de  Théologie  et  de 
Philosophie.  Laussane. 

RUNC.,  Revista  de  la  Universidad 
Nacional  de  Córdoba.  Argentina. 

RUO  = Revue  de  TUniversité  d'Ot- 
tawa.  Ottawa. 

RyF  = Razón  y Fe.  Madrid. 


Sag  = Saggiatore.  (II).  Torino. 

Sal  = Salesianum.  Torino. 

Salm  = Salmanticenses.  Salamanca. 

ScC  = Scuola  Cattolica.  (La).  Mi- 
lano. 

ScE  = Sciences  Ecclésiastiques. 
Montreal. 

Sch  = Sckolastik.  Frankfurt. 

Sef  = Sefarad.  Madrid. 

SeSo  = Seelsorger.  (Der).  Wien. 

So  = Sophia.  Padova. 

SS  = Servigo  social.  Sao  Paulo. 

ST  = Sal  Terrae.  Santander. 

Stia  = Sapientia.  La  Plata. 

StZ  = Stimmen  der  Zeit.  Miinchen. 

T = Thought.  New  York. 

Teo  = Teoresi.  Messina. 

Theo  = Theologica.  Braga. 

ThSt  = Theological  Studies.  Woos- 
toock. 

TRo  = Table  Ronde.  (La),  París. 

Un  = Universidad.  Monterrey.  Mé- 
xico. 

UNCo  = Universidad  Nacional  de 
Colombia.  Bogotá. 

Univ.  = Universitas.  Bogotá. 

UPBo  = Universidad  Pontificia  Bo- 
livariana.  Medellín. 

USF.,  Universidad  de  Santa  Fe.  Ar- 
gentina. / 

VD  = V erbum  Domini.  Roma. 

Ve  = Verbum.  Rio  de  Janeiro. 

VeV  = Verdade  e Vida.  Recife. 

VoPe  = Vozes  de  Petrópolis.  Petró- 
polis. 

VSS  = Vie  Spirituelle.  (La).  Sup- 
plemento.  París. 

VyL  = Virtud  y Letras.  Manizales. 

VyV  = Verdad  y Vida.  Madrid. 

WuW  = Wissenschaft  und  Weltbild. 
Wien. 

ZKTh  = Zeitschrift  fiir  katolische 
. . theologie.  Innsbruck. 
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CLASIFICACION  POR  iMATERlAS 

FILOSOFIA 


I.  — Introducción  a la  Filosofía. 

1.  — Conocimiento  filosófico:  natu- 

raleza, valor,  método,  proble- 
mática. 

2.  — Orientaciones  filosóficas:  filoso- 

fía cristiana,  fenomenología, 
existencialismo. 

3.  — Relaciones  fundamentales:  filo- 

sofía-ciencia, filosofía-religión, 
filosofía-vida. 

4.  — Enseñanza  y vulgarización. 

5.  — Actualidades:  congresos,  docu- 

mentos, bibliografía. 

II.  — Lógica. 

1.  — Lógica  formal  tradicional. 

2.  — Logística,  lógica  matemática, 

metalógica. 

3.  — Actualidades:  congresos,  biblio- 

grafía. 

III.  — Crítica  de  las  Ciencias. 

1.  — Introducción:  noción,  valor. 

2.  — Crítica  de  las  ciencias:  filosofía 

de  las  ciencias,  metodología, 
sistematización. 

3.  — De  las  ciencias  matemáticas: 

número,  estadística. 

4.  — De  las  ciencias  naturales:  físi- 

ca, química,  mecánica. 

5.  — De  las  ciencias  del  espíritu. 

6.  — Actualidades:  congresos,  biblio- 

grafía. 

IV.  — Teoría  del  Conocimiento. 

1.  — Introducción:  naturaleza,  mé- 

todo. 

2.  — Valor  del  conocimiento:  episte- 

mología del  objeto,  mundo  exte- 
rior. 

3.  — Formas  del  conocimiento:  intui- 

ción, abstracción,  inducción. 

4.  — Verdad  y error:  criterios. 


5.  — Evidencia  y certeza:  opinión, 

creencia. 

6.  — Actualidades:  congresos,  biblio- 

grafía. 

V.  — Metafísica  Oniológica. 

1.  — Antropología:  expresión. 

2.  — Ontología:  analogía,  unidad, 

trascendentales. 

3.  — Metafísica:  acto  y potencia,  sus- 

tancia y accidente. 

4.  — Bien  y mal. 

5.  — Principios  del  ser. 

6.  — Causas  del  ser. 

7.  — Actualidades:  congresos,  biblio- 

grafía. 

VI.  — Teodicea. 

1.  — Introducción:  naturaleza,  mé- 

. todo. 

2.  — Conocimiento  y existencia  de 

Dios. 

3.  — Naturaleza  estática:  unicidad, 

eternidad,  inmensidad. 

4.  — Atributos  dinámicos:  creación, 

concurso,  providencia. 

5.  — Actualidades:  congresos,  biblio- 

grafía. 


VIL — Filosofía  Natural. 

1.  — Introducción:  naturaleza,  mé- 

todo, relación  de  ciencia  con  fi- 
losofía. 

2.  — Cosmología  filosófica:  cuerpo, 

espacio,  tiempo. 

3.  — Teoría  científica:  quanta,  relati- 

vidad, cosmogonía. 

4.  — Psicobiología:  vida,  principio  vi- 

tal. 

5.  — Ciencias  biológicas:  biología,  ge- 

nética. 

6.  — Actualidades:  congresos,  docu- 

mentos, bibliografía. 
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V'III. — Psicología. 

1.  — Introducción:  método,  relación  , 

de  ciencia  con  filosofía. 

2.  — Fsicolof^ía  experimental:  méto- 

do, datos. 

3.  — Psicología  metafísica:  sensación, 

memoria,  intelección,  volición. 

4.  — Psicología  social:  relaciones  in- 

terpersonales, masa. 

5.  — Psicología  genética:  niños,  ado- 

lescentes, adultos. 

6.  — Psicología  individual:  tempera- 

mento, capacidad. 

7.  — Psicología  aplicada:  criminolo- 

gía, psicología  industrial. 

8.  — Psicopatología : psiquiatría,  psi- 

coterapia. 

9.  — Psicología  profunda:  inconscien- 

te, sueño. 

10.  — Parapsicología:  fenómenos  di- 

versos. 

11.  — Psicología  comparada:  animal  y 

humana. 

12.  — Actualidades:  congresos,  docu- 

mentos, bibliografía. 

IX.  — Etica. 

1.  — Introducción:  nautraleza,  méto- 

do, relación  con  la  teología  mo- 
ral. 

2.  — Etica  general:  sujeto,  norma,  ob- 

jeto. 

3.  — Etica  individual:  deberes  con- 

sigo mismo,  con  Dios,  con  los 
otros. 

4.  — Etica  social:  sociedad,  familia, 

patria,  sociedad  internacional. 

5.  — Actualidades:  congresos,  biblio- 

grafía. 

X.  — Filosofía  del  Derecho. 

1.  — Derecho:  noción,  fin,  fuentes. 

2.  — Persona:  jurídica  y moral. 

3.  — Derechos:  penal,  internacional, 

civil  y político. 

4.  — Actualidades:  congresos,  biblio- 

grafía. 

XI.  — Filosofía  del  Lenguaje. 

1. — Introducción:  psicología  lin- 

güistica. 


2.  — Naturaleza  del  lenguaje. 

3.  — Origen,  evolución 

4.  — Actualidades:  congresos,  biblio- 

grafía. 

XII.  — Filosofía  del  Arle. 

1.  — Introducción:  naturaleza,  mé- 

todo, concepciones. 

2.  — Objeto  estético. 

3.  — Experiencia  estética. 

4.  — Artes:  pintura,  escultura,  músi- 

ca. 

5.  — Actualidades:  congresos,  biblio- 

grafías. 

XIII.  — Sociología. 

1.  — Introducción:  método,  relacio- 

nes con  otras  ciencias. 

2.  — Sociografía:  estadísticas. 

3.  — Teorías  y tendencias  sociales: 

comunismo,  liberalismo,  doctri- 
na social  católica. 

4.  — Vida  social:  familia,  clases  so- 

ciales, profesión,  plagas,  sociolo- 
gía religiosa. 

5.  — Problemas  del  trabajo:  agro, 

industria,  comercio,  salarios, 
huelgas. 

6.  — Acción  social:  educación,  higie- 

ne, seguro  social,  prensa  y difu- 
sión, cooperativas,  vivienda. 

7.  — Organización  social:  profesio- 

nes, sindicatos,  partidos  políti- 
cos. 

8.  — Economía:  producción  — capi- 

tal y trabajo  (empresa) — dis- 
tribución, consumo  ,impuestos, 
geografía  económica. 

9.  — Problemas  demográficos:  nata- 

lidad, migraciones. 

10.  — Historia  de  la  sociología. 

11.  — Actualidades:  bibliografías,  se- 

manas sociales,  congresos,  docu- 
mentos pontificios. 

XIV.  — Filosofía  de  la  Cultura. 

1.  — Introducción:  método,  estudios 

comparativos. 

2.  — Cultura  general:  reconstrucción, 

progreso,  humanismo. 
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3.  — Elementos  y causas  de  la  cul- 

tura : técnica,  religión. 

4.  — Historia  de  la  cultura  y cultu- 

ras. 

5 . — Actualidades. 

XV.  — Filosofía  de  la  Historia. 

1.  — Introducción:  método,  estudios 

comparativos. 

2.  — Interpretaciones  de  la  historia. 

3.  — Historia:  naturaleza,  causas, 

fin. 

4.  — Actualidades:  congresos,  biblio- 

grafía. 

XVI.  — Filosofía  de  la  Educación. 

1.  — Introducción:  noción,  método, 

fines. 

2.  — Educación  de  la  inteligencia,  de 

la  afectividad,  del  carácter. 

3.  — Educación  moral  y religiosa. 


4.  — Educación  social,  nacional,  civil. 

5.  — Educación  física. 

6.  — Educación  por  edades 

7.  — Educación  escolar. 

8.  — Educadores. 

9.  — Historia:  escuelas,  métodos. 

10. — Actualidades:  congresos,  biblio- 
grafía. 

XVII. — Historia  de  la  Filosofía. 

1.  — Griegos  y romanos. 

2.  — Padres:  siglos  I-VII. 

3.  — Medievales:  hasta  el  siglo  XV. 

4.  — Renacimiento:  siglo  XVI. 

5.  — Edad  moderna:  hasta  el  siglo 

XIX. 

6.  — Edad  contemporánea:  siglo  XX. 

7.  — Filosofías  orientales. 

8.  — Actualidades:  congresos,  biblio- 

grafía. 


TEOLOGIA 


I.  — Teología  Fundamentad. 

1.  — Introducción  a la  teología.  Pro- 

blemas de  método 

2.  — Filosofía  de  la  religión.  Psico- 

logía de  la  religión.  Historia  de 
las  religiones. 

3.  — Revelación. 

4. — Fe. 

5.  — Apologética  de  Is  Iglesia:  Pro- 

testantes. Orientales  separados. 

6.  — Actualidades:  congresos,  biblio- 

grafía. 

II.  — Teología  dogmática. 

1.  — Iglesia  y Tradición. 

2.  — Dios  Uno  y Trino. 

3.  — Creación  y elevación;  angelolo- 

gía. 

4.  — Cristología;  soteriología. 

5.  — Gracia  y virtudes. 

6.  — Sacramentos. 

7.  — Teología  de  las  realidades  te- 

rrestres y escatología. 

8.  — Actualidades:  congresos,  biblio- 

grafía. 


III.  — Mariología. 

1 .  — Teología. 

2.  — Historia. 

3.  — Aplicaciones. 

4.  — Actualidades:  congresos,  biblio- 

grafías. 

IV.  — Teología  moral. 

1 .  — Principios. 

2.  — Virtudes  y preceptos. 

3.  — Sacramentos. 

4.  — Moral  profesional. 

5.  — Historia. 

6.  — Actualidades:  congresos,  biblio- 

grafía. 

V.  — Cánones. 

1.  — Fuentes  y principios. 

2.  — Personas  físicas  y morales. 

3.  — Cosas. 

4.  — Procesos. 

5.  — Delitos  y penas. 

6.  — Historia. 
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7. — Actualidades:  congresos,  biblio* 
grafía. 

VI. — Sagrada  Escritura. 

1.  — Introducción  general  y particu- 

lares. Historia  de  la  exégesis. 

2.  — Textos  originales  y traduccio- 

nes. 

3.  — Apócrifos  y judaismo. 

4.  — Exégesis  y problemas  del  AT. 

5.  — Exégesis  y problemas  del  NT. 

6.  — Vida  de  Cristo:  infancia,  vida 

pública  (sermones,  milagros...), 
nasión,  etc.  Otros  personajes  de 
la  historia  evangélica. 

7.  — San  Pablo:  vida,  cartas. 

8.  — Teología  bíblica. 

9.  — Ciencias  auxiliares:  historia,  ar- 

queología, geografía,  filología. 

10. — Biblia  y vida:  bibliografía,  con- 
gresos, actualidades,  experien- 
cias. 


VII. — Teología  espiritual. 

1.  — Vida  espiritual. 

2.  — Vida  sacerdotal. 

3.  — Vida  religiosa. 

4.  — Hagiografía. 

5.  — Historia  de  la  espiritualidad. 

6.  — Actualidades:  congresos,  biblio- 

grafía. 

7.  — San  Ignacio. 


\\\\.— Historia. 

1.  — Arqueología  cristiana. 

2.  — Santos  Padres. 

3.  — Herejías. 

4.  — Magisterios,  concilios,  símbolos. 

5.  — Teólogos  medievales. 

6.  — ^Teólogos  posteriores. 

7.  — Teólogos  acatólicos. 

8.  — Teología  de  la  historia. 

9.  — Actualidades:  Congresos,  biblio- 

grafía. 

IX. — Pastoral  y Liturgia. 

1 .  — Generalidades. 

2.  — Organizaciones:  AC.,  congrega- 

ciones marianas. 

3.  — Pastoral  de  la  doctrina:  cate- 

quética,  predicación. 

4.  — Misiones:  teoría  y práctica. 

5.  — Pastoral  parroquial. 

6.  — Ejercicios  espirituales. 

7.  — Pastoral  litúrgica:  sacramentos, 

menos  Euc.  y Penit.,  paralitur- 
gias. 

8.  — Santa  Misa. 

9.  — Dirección  espiritual:  confesión, 

problemas  vocacionales,  pasto- 
ral especial  con  hombres,  muje- 
res. Matrimonios. 

10.  — Psicología  pastoral. 

11.  — Sociología  religiosa. 

12.  — Arte  sagrado:  canto,  arquitec- 

tura. 

13.  — Historia. 

14.  — Actualidades:  congresos,  expe- 

riencias, bibliografía. 
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(Publicadas  en:  España,  Portugal,  Méjico, 

Centro  y Sud  - América) 


FILOSOFIA 


I.  — INTRODUCCION  A LA 
FILOSOFIA 

1 

989.  Muñoz  Alonso,  A.  La 
filosofía,  y las  filosofías.  Cris  ,II 
(1955),  321-324. 

990.  Pérez,  I.,  Aparición  de 
la  historia  de  la  filosofía  en  la 
conciencia  filosófica.  Cris.  II  (1955), 
381-418. 

2 

991.  Q u i 1 e s,  Is.  El  existencia- 
lismo  visto  desde  Roma.  RJ.,  XLIV 
(1955),  172-175. 

4 

992.  Llambías  de  Azeve- 
d D , J.  Informe  sobre  los  Semina- 
rios de  Filosofía  en  Alemania  y en 
Francia.  FHC„  14  (1955),  201-230. 

II.  — LOGICA 

2 

993  C a s a u b ó n,  J.  A.  Para 
una  teoría  del  signo  y del  concepto 
mental  como  signo  formal.  Stia.,  10 
(1955),  270-283. 

III.  — CRITICA  DE  LAS 
CIENCIAS 

2 

994.  García  Tuduri  R. 
Reflexiones  sobre  el  desarrollo  y 


clasificación  de  ¡as  ciencias.  RCF.,  12 
(1955),  13-17. 


IV.  — TEORIA  DEL 
CONOCIMIENTO 

I 

2 

995.  Mañero,  S.  M.  Situa- 
ción y conocimiento.  RFM,  XIV 
(1955),  489-524. 

996.  V e r n e a u X,  R.  Le  sens 
humain  de  l’expérience.  Fil.,  II 
(1955),  141-163. 


V.  — METAFISICA  ONTO- 
LOGICA 

1 

997.  Guil  Blanes,  Fr.  Ra- 
zón histórica  y Esencia  humana. 
MPer.,  XXX  (1955)  786-799. 

998.  Me  Gregor  F.,  Tiem- 
po, memoria  y esperanza.  Notas  pa- 
ra una  Antropología  agustiniana. 
MPer.,  XXX  (1955),  846-860. 

999.  Ramírez,  S.,  Filosofía  y 
filología.  Arb,  XXXII  (1955),  213- 
237. 

1000.  Rupert  Canda  u,  J. 
M.,  Esencia  fenomenológica  de  la 
muerte,  RFM,  XIV  (1955)  467-488. 

1001.  Silva,  A.  A Metafísica  ao 
encontró  do  pensamento  contempo- 
ráneo. Bro.,  LXI  (1955),  309-314. 
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2 

1002.  Leme  L ó p e z,  Fr.  Una 
tese  sóbre  aontologia  axiologica  de 
Loáis  Lavelle.  Ve.,  XII  (1955), 
495-499. 

1003.  Vemeaux,  R.  Cfr.  ficha 
996.. 

3 

1 004.  León  Portilla,  M. 
Sobre  el  origen  de  la  Metafísica. 
FyL.,  55-56  (1954),  37-62. 

5 

1005.  Derisi,  O.,  Sentido,  al- 
cance y fundamentación  del  princi- 
pio de  Razón  de  ser.  Stia.,  10  (1955), 
249-260. 

1006.  Vallado  Barró  n,  F. 
E.,  El  Principio  de  contradicción. 
F)'L.,  55-56  (1954),  63-74. 


VI.  — TEODICEA 
2 

1007.  Ferreira, . O Problema 
de  Deus  em  Pedro  Hispano.  Fil.,  II 
(1955),  164-176. 


VII.  --  FILOSOFIA  NATURAL 

1 

1008.  Redaño,  U.,  La  exi- 
gencia del  dato  positivo.  Cris,  II 
(1955),  419-426. 

2 

1009.  Masi,  R.  Da  Física  á 
Metafísica.  VoPe.,  13  (1955),  640- 
646. 

1010.  Pró,  D.  F.,  La  filosofía 
de  la  matemática  en  Aristóteles.  Hu. 
6 (1955)  21-41. 

3 

1011.  Bussolini,  J.  Evolu- 
ción del  pensamiento  acerca  de  la 
gravedad.  Cy  F.,  43-44  (1955),  92- 
145. 


4 

1012.  V el  os  o.  A.,  O facto  bio- 
lógico e a sua  interpretagdo.  Bro, 
LXI  (1955),  137-145. 

5 

1013.  Ve  lo  so,  A.  Considera- 
gÓes  sobre  a história  da  vida.  Bro, 
LXI  (1955),  25-35. 

1014.  Veloso,  A.  Cfr.  ficha 

1012. 


VIII.  — PSICOLOGIA 

9 

1015.  Flores  Villaseca  R. 
Determinismo  y libertad.  FyL.,  55-56 
(1954),  121-139. 

10 

1016.  Eisenbud,  J.,  Psiquia- 
tría y Parapsicología  (estudio  histó- 
rico). RPar,  2 (1955),  29-41. 

1017.  M u s s o,  R.,  La  cuestión 
esbirita  ¿cuestión  cerrada?  RPar,  2 
(1955),  13-28. 

1018.  R h i n e,  J.  B.,  Objetivos 
inmediatos  de  la  Parapsicología.  RPar, 
(1955),  3-11. 


IX.  — ETICA 

1 

1019.  Oromí,  M.,  Principios 
básicos  de  la  Etica  de  Scoto.  VyV, 
XIII  (1955),  393-434. 

2 

1020.  Antonelli,  M.  T.,  El 
problema  de  la  objetividad  y de  la 
concreción  moral  en  A.  Rosmini. 
RFM,  XIV  (1955),  525-542. 

4 

1021.  Fernández,  J.  M.,  La 
propiedad  limitada  por  un  derecho 
más  alto,  base  de  la  nueva  econo- 
mía en  un  mundo  mejor.  RJ.,  XLIV 
(1955),  210-218. 
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1022.  Linares  Quintana, 
S.,  El  Derecho  Constitucional  como 
Ciencia  de  la  Libertad.  RFDCS,  45- 
46  (1955),  909-926. 

1023.  To  r r e 1 1 i,  Edw.  R.,  As~ 
pecios  de  la  doctrina  de  Kelsen. 
AUCh.,  100  (1955),  85-108. 

1024.  Villanueva,  A.  N., 
Función  social  de  la  propiedad. 
RCJS,  XVII  (1955),  73-80. 

1025.  Villeuneuve,  Card., 
Personalismo  y bien  común.  CHA, 
XXV  (1955),  271-280. 


X.  — FILOSOFIA  DEL 
DERECHO 

1 

1026.  Torretti,  Edw.  A.  Cfr. 
ficha  1023. 

3 

1027.  Coll,  J.  E.  El  Delito 
Político  y los  Delitos  Comunes  Co- 
nexos. RFDCS,  45-46  (1955),  885- 
894. 


XII.  — FILOSOFIA  DEL  ARTE 
3 

1028.  V e 1 o s o,  Ag.,  A mistifi- 
cagáo  em  arte.  Bro.  LXI  (1955), 
376-390. 


XIII.  — SOCIOLOGIA 


4 

1029.  Si  Iv  eirá.  A.,  Castas  e 
"Intocáveis”  na  República  da  India. 
VoPe.,  13  (1955),  592-603. 

6 

1030.  Fernández,  J.  M.,  Se- 
gunda enseñanza  para  la  clase  obre- 
ra. RIE,  XIV  (1955),  67-76. 

8 

1031.  Satanowsky,  M.  La 
Empresa  y el  Derecho  Económico. 
RFDCS,45-46  (1955),  937-956. 


11 

1032.  A r t e t a,  V.,  Técnicas  de 
difusión  en  Nancy.  H y D,  242 
(1955),  258-671. 

1033.  Q u i 1 e s,  I.,  Crisis  del 
comunismo  en  Italia.  RJ,  XLIV 
(1955),  198-200. 


XVI.  — FILOSOFIA  DE  LA 
EDUCACION 

1 

1 034.  Rodríguez  Riveiro 
J.  M.,  O principio  radical  de  indivi- 
duagáo  perante  tres  principios  peda- 
gógicos. Fil.,  II  (1955),  181-189. 

3 

1035.  J.  R.  V.,  Sentimiento  social 
y adolescencia.  RIE,  XIV  (1955), 
77-134. 

4 

1036.  Plaza,  C.  G.,  Formación 
social  en  los  colegios  católicos.  RIE, 
XIV  (1955),  8-17. 

7 

1037.  Fernández,  J.  M.,  cfr. 
ficha  1030. 

1038.  González,  J.,  Orienta- 
ción de  la  educación  secundaria. 
RIE,  XIV  (1955),  18-82. 

1039.  V a r e 1 a,  F.,  La  enseñan- 
za técnica  superior  en  Francia.  Aro, 
XXXII  (1955),  472-498. 


XVII  — HISTORIA  DE  LA 
FILOSOFIA 

1 

1040.  Pró,  D.  F.,  cfr.  ficha 
1010. 

2 

1041.  Me.  Gregor,  F.,  cfr. 
ficha  998. 

3 

1042.  Antonelli,  M.  T.,  A 
propósito  del  averroismo.  Cris,  II 
(1955),  475-490. 
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1043.  F erreira, 
cha  1007. 

J-, 

cfr. 

fi- 

1044.  Garrido, 

M., 

El 

su^ 

puesto  racionalismo  de 

San 

Ansel- 

mo.  VyV,  XIII  (1955),  469-480. 

1045.  O r o m í,  M.  cfr.  ficha 
i019. 

1046.  U ranga,  E.,  Heidegger, 
Kant  y Santo  Tomás.  En  torno  a la 
teoría  de  la  verdad.  FyL.,  55-56 
(1954),  85-106. 

5 

1047.  Antonelli,  M.  T.,  cfr. 
ficha  1020. 

1048.  Bueno,  M.,  Kant  en 
nuestros  días.  FyL.,  55-56  (1954), 
11-36. 

1049.  P e r e g o,  A.  Antonio 
Rosmini  na  sua  obra  e no  seu  pen- 
samento.  Bro.,  LXI  (1955),  251- 
260. 

1050.  Ruiz  Cuevas,  J.  J., 
Rosmini  y la  crítica.  RFM,  XIV 
(1955),  543-554. 

1051.  U r a n g a,  E.,  cfr.  ficha 
1046. 


1052.  Uscatescu,  G.,  Gio- 
vanni  Gentile,  filósofo  europeo.  Cris, 
II  (1955),  455-468. 

6 

1053.  B e 1 a u n d e,  V.  A.,  Or- 
tega y Gasset.  MPer.,  XXX  (1955), 
839-845. 

1054.  Leme  Lopes,  Fr.,  cfr. 
ficha  1002. 

1055.  Martínez  Ruiz,  E., 
Una  obra  renovadora  filosófico-teoló- 
gica.  BUSC,  63  (1955),  359-378. 

1056.  Ortega,  Ur.  G.,  La  fi- 
losofía de  Ortega  y Gasset.  Lu.,  IV 
(1955),  289-311. 

1057.  U ranga,  E.,  cfr.  ficha 
1046. 

1058.  Uriarte,  F e r..  La  cri- 
sis de  la  creencia  en  Ortega  y Jas- 
pers.  AUCh.,  100  (1955),  81-84. 

1059.  Villoro,  L.,  Dilthey  y 
Rickert:  dos  intentos  de  fundamen- 
tación  de  las  ciencias  del  espíritu. 
FyL.,  55-56  (1954),  75-84. 


T lílOLOGI  A 


I.  — TEOLOGIA  FUNDA- 
MENTAL 

3 

1060.  Silva,  P.  Da,  Eloquen- 
cia  do  Universo  no  Pensamento  de 
S.  Boaventura.  VoPe.,  13  (1955), 
604-616. 

4 

1061.  García  MartínezF. 
Una  novísima  interpretación  de  los 
cánones  tridentinos.  RET.,  XV 
(1955),  637-654. 

Sobre  el  concepto  de  fe  eclesiástica. 


II.  — TEOLOGIA  DOGMATICA 
2 

1062.  Corominas,  J.  M., 
Teología  del  fin  de  las  criaturas. 
VyL.,  XIV  (1955),  314-320. 

1063.  Miegge,  G.,  De  la  pre- 
destinación divina.  C u T e.,  16 

(1955),  16-32. 

3 

1064.  Benzo  Mestre,  M., 
La  pura  naturaleza  humana  en  la 
teología  de  Suárez.  AA.,  3 (1955), 
405-520. 
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1065.  Mejía,  J.  La  hipótesis 
de  la  naturaleza  pura.  CyF.,  43-44 
(1955),  7-91. 

4 

1066.  Pe  regó,  A.,  A unida 
psicológica  do  Cristo.  Bro,  LXI 
(1955),  121-136. 

1067.  Solá,  Fr.,  Una  nueva 
explicación  del  Yo  de  Jesucristo. 
EstEc.,  29  (1955),  443-478. 


1068. 

Solano,  J., 

La 

expre- 

sión  "Corazón  de  Jesús” 

en 

los  do- 

aumentos 

pontificios. 

Ma 

n,  27 

(1955), 

291-310. 

1069. 

5 

C a t u r e 1 1 i. 

A., 

El  cris- 

tiano  y la  libertad.  Stia.,  10  (1955), 
261-269. 

6 

1070.  Avila,  B.,  Simbolismo 
sacramental  - La  señal  de  la  cniz. 
RLA,  XX  (1955),  113-120. 

Estudio  del  “sphragis”,  señal,  ca- 
rácter, en  la  antigüedad  pagana  y 
en  el  bautismo. 

1071.  Robleda,  O.,  ¿Es  con- 
trato el  matrimonio?  (insistiendo). 
EstEc.,  29  (1955),  479-503. 

III.  — MARIOLOGIA 

1 

1072.  De  Alcántara  Mar- 
tí n e z,  P.  Corredención,  pecado 
y débito  según  los  teólogos  salman- 
tinos. Salm.,  2 (1955),  536-584. 

1073.  S u á r e z,  P.  L.,  Inmacu- 
lada y Maternidad  Espiritual.  VyL., 
XIV  (1955)  122-133. 

1074.  Zavalia  Boubée,  Em. 
Unidad  y conexión  del  Dogma  ma- 
riano.  RBib.,  17  (1955),  126-128. 

2 

1075.  Llore  a,  B.,  Los  jesuítas 
españoles  y la  Inmaculada  Concep- 
ción desde  principios  del  siglo  X\II 
hasta  1854.  Salm.,  2 (1955),  585- 
613. 


1076.  Rojas,  H.  A.,  Santo  To- 
más y la  Inmaculada.  VyL.,  XIV 
(1955),  134-143. 

3 

1077.  Lope  Campo,  An. 
Cordimarianismo  en  Colombia.  VyL., 
XIV  (1955),  144-168. 

1078  Sta.  Teresa  Higinio  de,' 
La  cofradía  de  la  Virgen  del  Car- 
men y del  Santo  Escapulario  en  el 
convento  de  los  RR.  PP.  Carmeli- 
tas Descalzos  de  Braga.  MonC.,  63 
(1955),  257-373. 

4 

1079.  Basilio  de  S.  Pablo. 
La  XV  semana  española  de  Mario- 
logia.  RET.,  XV  (1955),  666-675. 

IV.  — TEOLOGIA  MORAL 
1 

1080.  Pimentel,  M.,  A lei  do 
homen.  VoPe.,  13  (1955),  561-571. 

1081.  Rupert  Candáu,  J. 
M.,  Fundamento  constitutivo  de  la 
Moral.  VyV,  XIII  (1955),  435-468. 

4 

1082.  García  Bayón  J.,  De- 
beres profesionales  de  los  militares. 
VyL.,  XIV  (1955),  178-184. 

1083.  García  Bayón  J.,  De- 
beres profesionales  del  abogado . 
VyY.,  XIV  (1955),  347-355. 

1084.  Lope  Campo,  A., 
Aborto  y moral.  VyL.,  XIV  (1955), 
321-346. 

1085.  Pécantet,  J.,  As  curas 
paranarmais  e a moral  católica.  Bro. 
LXI  (1955),  391-403. 


V.  — DERECHO  CANONICO 
2 

1086.  Fernández  Caro  A., 
El  ejercicio  del  comercio  a tenor 
del  canon  142.  VyL.,  XIV  (1955), 
347-355. 
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1087.  Rodríguez  Is.,  Oríge- 
nes históricos  de  la  exención  de  los 
religiosos.  REDC.,  X (1955),  583- 
608. 

3 

1088.  A n d é r e z,  V.,  Origen  to- 
pológico  de  la  humanidad  según  la 
ciencia  actual.  MiCo.  XXIII  (1955) 
327-374. 

5 

1089.  No  1 a s c o,  R.,  La  exco- 
munión y la  pertenencia  a la  Igle- 
sia. CyF.,  45  (1956),  43-90. 

6 

1090.  A n a y a,  J.  de,  La  in- 
terpretación de  las  leyes  en  el  dere- 
cho romano  y en  el  canónico.  EX., 
V (1955),  71-97. 

1091.  Goñi  Gaztambide  J. 
El  vasco  y la  elección  del  Obispo 
de  Pamplona  en  1539.  REDC.,  X 
(1955),  743-754. 

7 

1 092.  Bernárdez  Cantón, 
A. y Reseña  de  Derecho  del  Estado 
sobre  materias  eclesiásticas.  REDC., 
X (1955),  673-688. 

1093.  García  Barberena, 
T.,  La  semana  de  Derecho  Canónico 
celebrada  con  ocasión  del  IV  Cen- 
tenario de  la  Universidad  Gregoria- 
na. REDC.,  X (1955),  711-732. 


VI.  — SAGRADA  ESCRITURA 

1 

1094.  Ibáñez  Arana,  A.,  F/ 
estudio  de  los  géneros  literarios.  Lu., 
IV  (1955),  312-333. 

4 

1095.  Prado,  J.,  Ultimos  esbo- 
zos católicos  sobre  el  Pentateuco. 
Sef.,  XV  (1955),  420-453;  XVI 
(1956),  154-171. 

5 

1096.  Avila,  B.,  El  Apocalip- 
sis. RLA,  X X(1955),  103-109. 


Introducción  para  su  lectura.  Ubi- 
cación histórica,  división. 

1097.  B a 1 a g u é,  M.,  San  Juan 
y los  sinópticos.  CuBi.,  12  (1955), 
347-352. 

1098.  Cepeda,  . G.,  Para  en- 
tender el  Apocalipsis.  CuBi.,  12 

(1955),  353-356. 

1099.  Rábanos,  R.,  Jesús  es 
el  camino,  la  verdad  y la  vida.  CuBi., 
12  (1955),  338-346. 

6 

1100.  Calvo,  J.  P.,  Jesús  y la 
Samaritana.  CuBi.,  12  (1955),  357- 
363. 

8 

1101.  González,  h.,  El  “es- 
píritu" de  Dios  sobre  su  pueblo. 

CuBi.,  12  (1955),  324-337. 

1102.  Meza  Cuadra,  Al.  M. 
El  verdadero  y virginal  matrimonio 
de  S.  José.  VyL.,  XIV  (1955),  169- 
177;  293-313. 

1103.  Vilar  Hueso,  Y.,  La 

recompensa  de  los  justos  inmediata 
a su  muerte  en  IV  M acabeos  y pa- 
rábolas de  Enoc.  AA.,  3 (1955), 

521-552. 

9 

1104.  Erran  done  a,  J.,  Ana- 
logías vascas  en  el  vocabulario  sume- 
ro-semltico.  AA.,  3 (1955),  145-200. 

10 

1105.  Díaz,  J.,  Gula  bíblico. 
CuBi.,  12  (1955),  321-323. 

1 106.  N.  N.,  XVI  semana  bíbli- 
ca española.  RET.,  V.  (1955),  661- 
666. 

Trató  de  la  escatologia  individual 
neotestamentaria  a la  luz  de  las 
ideas  en  los  tiempos  apostólicos.  Su- 
mario. 

VII.  — TEOLOGIA  ESPIRITUAL 

3 

1107.  A reí  laño,  T.,  La  vo- 
cación religiosa.  Man.,  27  (1955), 
371-379. 
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1108.  R o m a ñ a,  J.  M.  de,  Pas- 
sibilidade  criadora  do  Monge.  Bro, 
LXI  (1955),  44-58. 

5 

1109.  Cruz  de  la  J.  M.,  Es- 
cuelas españolas  de  espiritualidad. 
MonC.,  63  (1955),  329-356. 

1110.  San  José,  Luis  de, 
Exégesis  Teresiana:  Tiempo  que  tar- 
dó Santa  Teresa  en  escribir  "Las 
Moradas’’.  MonC.,  63  (1955),  375- 
383. 

1111.  Staraatu,  H.,  Oriente 
y Occidente.  Ori.,  V (1955),  289- 
296. 

6 

1112.  O 1 a r z á n,  J.,  Bibliogra- 
fía hispánica  de  espiritualidad.  Man, 
27  (1955),  343-371. 

7 

1113.  D u r á o,  P.,  A psicologia 
de  S.  Inácio.  Bro.,  LXI  (1955),  353- 
369. 


. VIII.  — HISTORIA 

3 

1114.  Santiago  Otero,  H., 
En  torno  a los  alumbrados  del  Rei- 
no de  Toledo.  Salm.,  2 (1955),  614- 
654. 

1115.  Silva  P.,  cfr.  ficha  1060. 

5 

1116.  De  Alcántara  Mar- 
tínez, P.,  cfr.  ficha  1072. 

6 

1117.  Benzo  Mestre,  M., 
cfr.  ficha  1064. 

1118.  Mártínez  R u i z,  E., 
cfr.  ficha  1055. 


1119.  Roca,  M.,  Las  censuras 
de  las  univeridades  de  Alcalá  y Sa- 
lamanca a las  proposiciones  de  Mi- 
guel Bayo  y su  influencia  en  la  bula 
"Ex  ómnibus  afflictionibus’’.  AA.,  3 
(1955),  711-813. 

1120.  Tellechea,  J.  I.,  El 
"Articulus  de  lustificatione’’  de  Fray 
Bartolomé  Carranza  O.  P.,  RET., 
XV  (1955),  563-636. 

1121.  Tellechea  Idigo- 
r a s,  J.  I.,  Dos  textos  teológicos  de 
Carranza.  AA.,  3 (1955),  621-710. 

8 

1122.  B a i 1 1 i e,  J , La  interpre- 
tación cristiana  de  la  historia.  CuTe., 
16  (1955),  3-15. 


IX.  — PASTORAL  Y LTIURGIA 

10 

1123.  Moonen,  C.,  A ciéncia 
médica  a servigo  de  confissóes  for- 
gadas  nos  processos  crimináis.  VoPe., 
13  (1955),  576-592. 

12 

1124.  Martins,  G.,  O Sen- 
tido cristiano  da  Arte.  REcB,  XV 
(1955),  907-917. 

14 

1125.  Pinto,  M..,  Problemas  de 
sociología  religiosa  e os  padres  da 
"Missáo  de  Frangcd’.  Bro.  XLI 
(1955),  5-24. 

Una  buena  bibliografía  completa 
este  estudio. 

1126.  Solía,  S.,  Actividades  li- 
túrgicas de  este  último  año.  RLA., 
XX  (1955),  131-140. 
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(Publicadas  en  Europa  y Norte  América) 
FI I OSOF  A 


I.  — INTRODUCCION  A LA 
FILOSOFIA 

2 

1127.  Bortolaso,  G.,  Feno- 
menología y metafísica.  CiCat.,  106- 
IV  (1955),  377-386. 

1 1 28.  Reverdin,  H.,  Philoso- 
phie  et  philosophes.  Discussion.  RTh- 
Ph,  V (1955),  241-254. 

4 

1129.  S a 1 m a n,  D.  H.,  L’enseig- 
nement  de  la  philosophie  aux  jeunes 
d’aprés  Aristote  saint  Thomas  et 
Mennc.  RPhL.,  53  (1955),  566-596. 
9-24. 

II.  — LOGICA 
2 

1130.  Dopp,  J.,  Une  formalisa- 
tion  de  la  logique  traditionnelle  des 
propositions  générales,  due  a M. 
Menne.  RPhL,  53  (195e)„  566-596. 

1131.  D u b a r 1 e,  D.,  Remar- 
ques sur  la  philosophie  de  la  forma- 
lization  logico-mathématique.  RMM., 
60  (1955),352-390. 

1132.  — O’Connor,  Ed.,  Paul  Til- 
lich,  An  Impression.  T.,  XXX  (1955), 
507-524. 

IV.  — TEORIA  DEL 
CONOCIMIENTO 
1 

1133.  Giaquinto,  A.,  Lógi- 
ca e psicológica:  alcuni  saggi  di  filo- 
sofia  analitica.  RasF.,  IV  (1955), 
330-349. 


2 

1134.  D i n g 1 e,  H.,  Solipsism 
and  Related  A/aííerf.  Mi.,  64  (1955), 
433-454. 

1135.  Saint  - Jacques,  Al., 
Le  "Cogito”  est-il  un  premier  princi- 
pe?. LThPh.,  XI  (1955),  100-125. 

3 

1136.  Savery,  B.  The  Emoti- 
vo Theory  of  Truth.  Mi.,  64  (1955), 
513-521. 

1137.  Simmonds,  E.  D.,  In 
Defensa  of  Total  and  Formal  Abs- 
traction.  NSch.,  XXIX  (1955),  427- 
440. 

4 

1138.  Mangan  o.  A.,  Filiazio- 
ne  della  sinteticitá  speculativa  di 
Bernardina  Varisco  rispetto  alia  me- 
tafísica critica  di  A.  Rosmini.  Teo., 
X (1955),  256-267. 

V.  — METAFISICA  ONTO- 
LOGICA 

1 

1139.  C a n t i n,  S t.,  La  Mémoi- 
re  et  la  réminiscence  d’aprés  Aris- 
tote. LThPh.,  XI  (1955),  81-99. 

1140.  Carlini,  A.,  Persona  e 
personalitá  spirituale.  C d V.,  X 
(1955),  761-771. 

1141.  Etcheverry,  A.,  La 
connaissance  humaine  et  le  sens  de 
l’absolu.  APh.,  XVIII-II  (1952), 
56-71. 
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1142.  Mauro,  T.  de,  Studi 
ilaliani  di  filosofía  del  linguaggio. 
RasF,  IV  (1955),  301-330. 

1143.  Siegmund,  G.  Die 
Grundlegung  der  Sprache  des  Mens- 
-chen  in  seiner  Natur.  StZ.,  157 
(1955),  39-49. 

2 

1144.  Bergamaschi  C.,  L’o- 
rigine  delV  essere  comunissimo  secan- 
do Rosmini.  Teo.,  X (1955),  228- 
244. 

1 145.  C o r V e z,  M.,  L’Etre  de 
Heidegger  est-il  objectif?  RT,  LV 
(1955),  565-581. 

1146.  M a n c i n i,  I.,  Sistema  e 
ontologia  in  G.  Marcel.  RPNS, 
XLVII  (1955),  642-662. 

1147.  Pignolini,  E.,  L’analo- 
gia  nel  problema  della  conoscenza. 
CdV.,  X (1955),  568-579. 

1148.  R o m e y e r,  B.,  Oú  va 
l’“Etre  et  l’essence”  de  M.  Gilson. 
APh.,  XVIII-II  (1952),  83-115. 

1149.  Trépanier  Em.  Pre- 
mieres distinctions  sur  le  mot  "étre”. 
LThPh.,  XI  (1955),  25-66. 

3 

1 150.  Baumgartner,  W., 
Metaphysic  und  Second  Analytics. 
NSch  XXIX  (1955)  403-426. 

1151.  Bortolaso,  G.,  cfr.  fi- 
cha 1127. 

1152.  H a y e n.  A.,  L’Etre  et  la 
Persone  selon  le  B.  Jean  Duns  Scot 
A propos  d’un  livre  récent.  RPhL, 
53  (1955),  525-541. 

1153.  M u 1 1 a n c y,  Th.  U., 
Created  Personality:  The  Unity  of 
Thomistic  Tradition.  NSch.  XXIX 
(1955),  369-403. 

1154.  W i nance,  E.,  Note  sur 
l’abstraction  mathématique  selon  St. 
Thomas.  RPhL,  53  (1955),  482- 
510. 

4 

1145.  Siwek  P.,  The  Problem 
of  Evil  in  the  Theory  of  Dualism. 
LThPh.,  XI  (1955),  67-80. 


5 

1 156.  H o n a n,  U.,  Eternita  po- 
sitiva o negativa  delle  idee?.  CdV. 
X (1955),  552-567. 


VI.  — TEODICEA 
1 

1157.  Paria  ni,  M.  E.,  Motivi 
della  teodicea  di  Leibniz  e di  Ros- 
mini. CdV.,  X (1955),  580-599. 

2 

1158.  Cartier,  A.,  Le  probli- 
me  de  Dieu  dans  le  philosophie  de 
Blondel.  GM,  X (1955),  833-848. 

1159.  E t c h e b e r r y.  A.,  cfr. 
ficha  1141. 


VII.  — FILOSOFIA  NATURAL 
3 

1160.  Abe  le,  J.,  La  Physique 
moderne  et  la  notion  de  substance. 
APh.,  XVIII-II  (1952),  43-55. 

1161.  Riva,  Cl.,  Origine  del 
principio  intellettivo  in  A . Rosmini. 
Teo.,  X (1955),  268-295. 

1162.  Sudre,  R.  Revue  scien- 
tifique.  Le  Congrés  Nuciéaire.  RDM., 
19  (1955),  537-543. 

5 

1163.  A limen,  M.  E.,  Aequisi- 
tions  récenles  en  paÚontologie  humai- 
ne.  Et.,  287  (1955),  78-88. 

1164.  Bosio,  G.,  Jl  fenómeno 
umano  nell’ipotesi  delV eooluzione  in- 
tégrale. Apropósito  di  un  libro  del 
P.  Teilhard  de  Chardin).  CiCat., 
106-IV  (1955),  622-631. 

1165.  Haas,  A.,  fVeisheit  und 
Blindheit  des  Instinktes.  StZ.,  157 
(1955),  125-135. 

1166  Zanandrea,  G.,  Siste- 
mática biológica  e suoi  problemi. 
CiCat.,  106-IV  (1955),  550-555. 
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VIII.  — PSICOLOGIA 

2 

1 167.  M o u 1 o u d,  N.,  Les  types 
de  la  “rencontre”,  et  l’activité  du  jeu 
comme  source  de  Vexperience  spa- 
tiale.  RMM,  60  (1955),  391-412. 

3 

1168.  Jolif,  J.  Y.,  Affirmation 
rationelle  de  l’immortalité  de  l’áme 
chez  S.  Thomas.  LetV.,  24  (1955), 
59-78. 

1169.  Jolivet,  L’itnmoTlalité 
de  l’áme  d’aprés  Lavelle.  LetV.,  24 
(1955),  79-100. 

1170.  Kotarbinski,  T.,  The 
Fundamental  Ideas  of  Pansomatism. 
Mi.,  64  (1955),  488-500. 

1171.  Peiste r,  F.,  Eine  unge- 
druckte  Quaestio  des  hl.  Thomas  von 
Aquin  über  die  Erkentnnis  der  fVe- 
senheit  der  Seele.  G.,  XXXVI  (1955), 
618-625. 

9 

1172.  A 1 1 e r s,  R.,  Réflexions  sur 
Sigmund  Freud.  PCat.,  39  (1955), 
6-21. 

1173.  Stocker,  A.,  Sigmund 
Freud  et  André  Gide.  PCat.,  40 
(1955),  18-35. 

1174.  Richard,  G.,  Les  bases 
sensorielles  du  comportement  des 
Insectes.  JPs,  52  (1955),  465-477. 


IX.  — ETICA 
2 

1175.  G a r g a n o,  N.,  Libertá  e 
responsabilitá  umana  secondo  il  Ro- 
smini.  CdV.,  X (1955),  619-639. 

1176.  Ortiz,  P. -NorthArt. 
A Return  to  the  Natural  Law.  T., 
XXX  (1955),  525-536. 

1177.  Sciacca,  M.,  I principi 
della  morae  secondo  Rosmini.  CdV., 
X (1955),  600-618. 

3 

1178.  Stocker,  A.,  Sexualité 
et  morale.  PCat.,  39  (1955),  55-70. 


4 

1179.  R o b i 1 1 i a r d,  J.  A.,  Per- 
sonne  et  sociiti.  VSS,  35  (1955), 
428-444. 

1180.  S o 1 e r i,  G.,  Studi  e di- 
scusstoni  sulla  proprietá.  CdV.,  X 
(1955),  725-738. 


X.  — FILOSOFIA  DEL 
DERECHO 

3 

1181.  Weydert,  J.,  A propos 
du  "Droit  de  Colonisation” . RAP., 
92  (1955),  1031-1042. 


XII.  — FILOSOFIA  DEL  ARTE 
L 

1182.  Assunto,  R.,  La  forma 
e l’arte.  RasF,  IV  (1955),  350-368. 

1183.  Berni,  M.,  II  problema 
dell’attivitá  estética  negli  ultimi  scrit- 
ti  (inediti)  di  Giuseppe  Zamboni. 
RasF,  X (1955)  ,866- 


XIII.  — SOCIOLOGIA 
3 

1184.  B r e u n i n g,  N.,  Ztim 
sidiaritátsprinzip.  StZ.,  157  (1955), 
1-10. 

1 185.  Chevallier,  J.  .,  Mon* 
tesquieu  ou  le  libéralisme  aristocra^ 
tique.  RlPh.,  9 (1955),  330-345. 

1186.  Gardet,  L.,  L’homme 
marxite.  No  Ve.,  XXX  (1955),  241- 
263. 

1187.  H e r b e r g,  W.,  Die  bi- 
blische  Grundlagen  der  amerikanis- 
chen  Demokratie.  StZ.,  157  (1955), 
195-206. 

1 188.  M e s s i n e o.  A.,  La  coesi- 
stenza  nella  veritá.  CiCat.,  106  -IV 
(1955),  610-621. 

1189.  Messineo,  A.,  La  coesi- 
stenza  nell’errore.  Uerrore  nazionali- 
sta.  CiCat.,  106-IV  (1955),  481-492. 

1190.  Robilliard,  J.  A.,  cfr- 
ficha  1179. 
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5 

1191.  Chombart,  J.  B.,  Les 
statistiques  agricoles  et  l’homme. 
RAP.,  92  (1955),  1113-1119. 

6 

1192.  De  Marco,  A.,  //  pro- 
blema delle  partecipazioni  azionarie 
dello  Stato.  CiCat.,  106-IV  (1955), 
508-522. 

1193.  G i g n o u X,  C.  J.,  Les 
elections  sociales.  RDM.,  22  (1955), 
362-369. 

1194.  Hotel  laz,  G.,  Nouveau 
type  d’accords  de  Salaires.  RAP.,  92 
(1955),  1123-1127. 

1195.  H o u i 1 1 i e r,  F.,  Kerí  l’or- 
ganisation  des  marchés  agricoles.  Et., 
287  (1955),  32-47. 

8 

1196.  Lebret,  L.  J.,  Theology 
and  Economics.  T.,  XXX  (1955), 
537-554. 

11 

1 197.  E n r í q u e z,  E.,  Forces  et 
faiblesses  du  communisme  italien. 
Esp.,  23  (1955),  1551-1562. 

1198.  S.  J.,  Some  Trends  in  the 
Development  of  Economic  Thought 
in  Poland.  RUO.,  25  (1955),  464- 
479. 

1199.  V a u s s a r d,  M.,  La  ri- 
farme agraire  en  Italie.  RDM.,  24 
(1955),  674-683. 

XV.  — FILOSOFIA  DE  LA 
HISTORIA 

t 

1200.  Guérard  des  Lau- 
r i e r s M.  L.,  A propos  de  la  “Con- 
naissance  historique” . RSPT.,  XXXIX 
(1955),  569-602. 

2 

1201.  B ou  t h i 1 1 i e r,  Y v.,  Ria- 
\ lisme  catholique  et  idoles  abstraites. 

PCat.,  40  (1955),  1-11. 


4 

1 202.  Martin!,  A.,  La  Chiesa 
al  X Congresso  internazionale  di 
scienze  storiche.  CiCat.,  106  IV 
(1955),  127-136. 

XVI.  — FILOSOFIA  DE  LA 

EDUCACION 

9 

1 203.  R i m a u d,  J.,  Pseudo- 
chronique  d’éducation.  Et.,  287 
(1955),  98-104. 

XVII.  — HISTORIA  DE  LA 

FILOSOFIA 

1 

1 204.  C a n t i n,  St.,  cfr.  ficha 
1139. 

2 

1205.  R o m e y e r , B.,  La  raison 
et  la  foi  au  service  de  la  pensée. 
Kierkegard  devant  Augustin.  APh., 
XVIII-II  (1952),  7-42. 

3 

1206.  D u i n,  J.  J.,  Nouvelles 
précision  sur  la  chronologie  du  "Com- 
mentum  in  Metaphysicam"  de  S.  T bo- 
mas. RPhL,  53  (1955),  511-524. 

1207.  Jolif,  J.  Y.,  cfr.  ficha 
1168. 

1 208.  P e I s t e r,  F.,  cfr.  ficha 
1171. 

1209.  Salman,  D.  H.,  cfr.  fi- 
cha 1129. 

1210.  Winance,  E.,  cfr.  ficha 
1154. 

5 

1211.  A 1 a i n,  Difficultis  de  Kier- 
kegaard.  TRo,  95  (1955),  88-90. 

1212.  Be  la  val.  Y.,  Descartes 
selon  l’ordre  de  raisons  selon  M.  Gue- 
roult.  RMM,  60  (1955),  417-445. 

1213.  B e r g a m a s c h i,  C.,  crf. 
ficha  1144. 
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1214.  Brunello,  B.,  Aristocra- 
zxa  e Democrazia  ín  Rosmini.  CdV., 
X (1955),  640-649. 

1215.  C o n n e 1 1,  D.,  La  pasxviti 
de  l’erxtendement  selon  Malebranche. 
RPhL,  53  (1955),  542-565. 

1216.  Cottier,  M.  M.,  Chro~ 
ñique  hégélienne.  RT,  LV  (1955), 
670-688. 

1217.  Di  Cario,  E u g..  La 
filosofía  di  Rosmini  in  Sicilia.  Teo., 
(1955),  212-228. 

1218.  Gargano,  N.,  cfr.  ficha 
1175. 

1219.  G h e r s i,  G.,  Aristotele 
contro  Rosmini.  Teo.,  X (1955), 
195-212. 

1 220.  M a n g a n o.  A.,  cfr.  ficha 
1138. 

1221.  Parlan  i,  M.  R.,  cfr.  fi- 
cha 1157. 

1222.  P r i n i,  P.,  Antonio  Rosmi- 
ni e alcuni  aspetti  della  cultura  catto- 
ca  italiana  oggi.  ScC.,  LXXXIII 
(1955),  337-354. 

1223.  R i V a,  C 1.,  cfr.  ficha 
1161. 

1224.  Romeyer,  B.,  cfr.  ficha 
1205. 

1225.  Saint-Jacques  Al., 
cfr.  ficha  1135. 

1226.  Sciacca,  M.,  cfr.  ficha 
1177. 

1227.  Turóla,  E.,  Di  un  pla- 
tonismo essenziale  nella  filosofía  di 
Antonio  Rosmini.  G M,  X (1955), 
722-738. 

1228.  Z i n k e r n a g e 1,  P.,  On 
the  Problem  of  Objective  Reality  as 
conceived  in  the  Empiricist  Tradi- 
tion.  Mi.,  64  (1955),  501-512. 

6 

1229.  Allers,  R.,  cfr.  ficha 
1172. 

1230.  A 1 1 u n t i s,  F.,  La  "ra- 
gione  vítale  e storica”  di  José  Or- 
tega y Gasset.  RFNS,  XLVII  (1955), 
625-641. 


1231.  C a r t i e r.  A.,  cfr.  ficha 
1158. 

1232.  Corvez,  M.,  cfr.  ficha 

1145. 

1233.  E 1 e n,  Cl.,  Le  mythe  du 
Séducteur.  TRo,  95  (1955),  79-81. 

1 234.  H o h 1 e n b e r g,  J.,  Kier- 
kegaard  tel  qu’il  était.  TRo.,  95 
(1955),  16-32. 

1235.  Jaspers,  K.,  Actualité 
de  Kierkegaard.  TRo,  95  (1955),  53- 
65. 

1236.  Johannet,  R.,  Ortega  y 
Gasset.  RDM.,  22  (1955),  321-326. 

1237.  J o 1 i V e t,  cfr.  ficha  1 169. 

1238.  L a 1 a nd  e.  A.,  Dominique 
Parodi  (1870-1955).  RMM,  60 
(1955),  341-350. 

1239.  L a V e 1 1 e,  L.,  Le  vrai  vi- 
sage  de  Kierkegaard..  TRo,  95 
(1955)  73-75. 

1240.  Malantschuk,  G., 
L’Observateur  psychologique.  TRo, 
95  (1955),  48-52. 

1241.  Mancini,  I.,  cfr.  ficha 

1146. 

1242.  M a r c e 1,  G.,  Points  d’in- 
terrogation.  TRo,  95  (1955),  76-78. 

1243.  S a V i n,  M.,  En  lisant 
Kierkegaard.  TRo,  95  ^955),  33- 
42. 

1244.  Sevilla,  F.  E.,  Los  pro- 
blemas de  la  vida  futura  según  don 
Miguel  de  Unamuno.  GM,  X(1955), 
849-865. 

1245.  Tisseau,  P.  H.,  Vie  de 
Sor  en  Kierkegaard.  TRo,  95  (1955), 
9-15. 

1 246.  Wucherer-  Hulden- 
f e 1 d,  K.,  Die  Gegensatzphilosophie 
Romano  Guardini.  VuV,  4 (1955), 
288-300. 

7 

1247  Pruebe,  B.,  Existants  et 
acte  d’étre  devant  les  philosophes 
orientales  (suite).  RUO.,  25  (1955), 
220-265* 
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8 

1248.  Bortolas  o,  G.,  La 
Grande  Antología  Filosófica.  CiCat., 
106-IV  (1955),  67-72. 

1249.  Composta,  D.,  II  17* 
Congreso  Mondiale  di  Filosofía.  Sal., 
XVII  (1955),  563-569. 


1250.  Discorso  di  SS.  Fio  XII 
ai  participanti  al  IV  Congressa  to- 
mistico  internazionale.  CiCat.,  106- 
IV  (1955),  87-94. 

1251.  I s a y o,  G.  RéfUxions 
sur  le  quatrieme  Congrés  thomiste. 
RPhL,  53  (1955),  618-636. 


TEOLOGIA 


I.  — TEOLOGIA 
FUNDAMENTAL 

1 

1 252.  H o f i n g e r,  J.,  Le  sens 
de  Dieu  en  face  de  l’athéisme  mo- 
derne  .Objet  de  l’intruction  de  l’édu- 
cation  religieuses  en  pays  de  mission. 
LV,  X (1955),  545-553. 

2 

1253.  La  Vi  a,  V.,  La  base  teo- 
/itica  del  rapporto  di  Filosofía  e 
Religione  nel  pensiero  di  A.  Ros- 
mini.  Teo.,  X (1955),  321-327. 

4 

1254  CoT\  e.z,  M..,  La  perte  de 
la  foi.  LetV.,  23  (1955),  69-80. 

Cómo  explicar  la  pérdida  de  la  fe 
en  muchos  casos. 

1255.  Gil  Ion,  L.  B.,  Structu- 
re  et  Gánese  de  la  foi  d’aprés  Ro- 
bert  Kilwardy.  RT,  LV  (1955), 
629-638. 

5 

1 256.  C i p r i a n i,  S.,  "Biblia  e 
Tradizione"  in  un  recente  libro  pro- 
testante. ScC.,  LXXXIII  (1955), 
355-J89. 

1257  Javier  re,  A.  M.  Hacia 
una  lectura  exacta  del  testimonio 
clementino  en  favor  de  la  sucesión 
apostólica.  Sal.,  XVII  ( 1955),  551- 
562. 


1258.  R a h n e r,  K.,  Die  Kirche 
der  Heiligen.  StZ.,  157  (1955),  81- 
91. 

1259.  Sciamanini,  R.,  Le 
note  fuori  della  Chiesa.  CdV.,  X 
(1955),  693-709. 


II.  — TEOLOGIA  DOGMATICA 
1 

1260.  Ramsauer,  M.,  L’Eglise 
présentée  dans  la  perspective  du  Sa- 
lut.  LV,  X (1955),  567-582. 

2 

1261.  Delft,  R.  de,  Connais- 
sance  de  Dieu  et  Incarnation.  EtF., 
VI  (1955),  181-190. 

3 

1262.  Dubarle,  A.  M.,  Le 
peché  original  dans  les  sugestions  de 
VEvangile.  RSPT.,  XXXIX  (1955), 
603-614. 

1263.  M c K i a n,  J.  D.  fí'hat 
Man  May  Know  of  the  Angels: 
Some  suggestión  of  the  Angelic  Doc- 
tor (cont.).  NSch  XXIX  (1955), 
441-460. 

4 

1264.  Fraigneau  - Julien, 
E.,  L’Efficacité  de  l’Humanité  du 
Chrisle  selon  saint  Cyrille  d’Alexan- 
drie.  RT,  LV  (1955),  615-628. 
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1265.  Galot,  J.,  Quel  est  l’ob- 
jet  de  la  devotion  au  Sacré-Coeur? 
NRTh.,  87  (1955),  924-938. 

1266.  G a 1 1 i e r,  P.,  Saint  Atha- 
nase  et  l’Anne  humaine  du  Christ. 
G.,  XXXVI  (1955), 553-589. 

6 

1267.  Renwart,  L.,  Intention 
du  ministre  et  validité  des  sacre- 
ments.  NRTh.,  87  (1955),  800-821. 

7 

1268.  Héris,  Ch.,  V.  Théolo- 
gie  des  suffrages  pour  les  morts.  MD, 
44(1955),  58-67. 

1269.  Le  Trocquer,  R.  An- 
tropologie  de  l’áme  et  du  corps  de- 
vant  la  mort.  MD,  44  (1955),  49- 
57. 

1270.  M a r t i m o r t,  A.  C., 
Comment  meurt  un  chrétien.  MD, 
44  (1955),  5-28. 

1271.  R o g u e t,  A.  C.,  La 
prédication  de  la  mort.  MD,  44 
(1955),  104-110. 

III.  — MARIOLOGIA 
l 

1272.  Alfaro,  J-,  La  Inmacu- 
lada Concepción  en  los  escritos  iné- 
ditos de  un  discípulo  de  Duns  Es- 
coto, Aufredo  Gontier.  G.,  XXXVI 
(1955),  590-617. 

1273.  F a r r e 1 1,  B.,  The  Im- 
mortality  of  the  Blessed  Virgin  Ma- 
ry.  ThSt.,  XVI  (1955),  591-606. 

1274.  Guérard  des  Lau- 
r i e r s,  M.  L.,  LTmmacuIée-Concep- 
tion,  cié  des  priviléges  de  Marie. 
RT,  LV  (1955),  477-  518;  LVI 
(1956)  43-87. 

1275.  Martinelli  Al.  Anco- 
ra sull’uso  della  ragione  concesso 
alia  B.  V .Maria  nel  primo  instante 
della  sua  esistenza.  Mar.,  XVII 
(1955),  473-526. 

1276.  V o 1 k e n,  L.  Maria  au 
Ciel  souffre-t-elle  pour  son  peuple 
sur  la  terre?  Mar.,  XVII  (1955), 
421-472, 


2 

’l  277.  L a u r e n t i n,  R.,  LTm- 
maculé  Conception.  Les  travaux  du 
Centenaire.  VSS,  35  (1955),  455- 
482. 

IV.  — TEOLOGIA  MORAL 

1 

1278.  Delhaye,  Ph.,  Le  re- 
cours  á l Anden  Testament  dans  l’é- 
tude  de  la  théologie  morale,  EphTh., 
XXXI  (1955),  637-657. 

3 

1279.  F a r d,  J.,  Double  Vasec- 
tomy  Impediment  of  Impotence . 
ThSt.,  XVI  (1955),  533-557. 

1280.  N o i r o t,  M.,  Le  refus 
des  fumérailles.  MD,  44  (1955),  111- 
129. 

1281.  Starck,  J.,  Le  25e  anni- 
versaire  de  l’Encyclique  “Casti  Con- 
nubii”.  Et.,  287  (1955),  289-302. 

6 

1282.  C o n n e r y,  J.,  Notes  on 
Moral  TAío/ogy.  ThSt.,  XVI  (1955), 
558-590. 

1283.  Guzzetti,  G.,  Note  di 
teologia  morale  e pastorale.  ScC., 
LXXXIII  (1955),  471-490. 

V.  — DERECHO  CANONICO 

2 

1284.  G o y e n e c h e,  S.,  De 
potestate  Ordinariorum  loci  prohi- 
bendi  functiones  sacras  in  eclesiis  re- 
ligiosorum.  CpR.,  XXXIV  (1955), 
357-364. 

1285.  Hofmeister,  Ph.,  Die 
kanonischen  und  nichtkanonischen 
Wahlen.  ZKTh,  77  (1955),  432-471. 

1286.  H u o t,  D.  M.,  Bonorum 
temporalium  apud  religiones  admi- 
nistratio  ordinaria  et  extraordinaria. 
CpR.,  XXXIV  (1955),  365-373. 

1287.  Van  den  B r o e c k,  G., 
La  visite  canonique  dans  les  institut 
religieux.  RCR,  27  (1955),  144- 
156. 
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3 

1288.  Szentirmai,  A.,  De 
consensu  matrimonian  ob  ebrietatem 
nullo.  PRMCL.,  XLIV  (1955),  369- 
384. 

4 

1289.  Gutiérrez,  A.,  De 
exclaustratione  qualif  icata.  CpR., 
XXXIV  (1955),  374-380. 

8 

1290.  Imbert,  J.,  Chronique 
de  droit  romain.  RDC.,  V (1955), 
435-450. 


VI.  — SAGRADA  ESCRITURA 

1 

1291.  Doignon,  J.,  Le  salut 
par  le  Fer  et  Bois  chez  saint  Irénée 
(Adv.  Haer.  VI,  34,4).  RechSR., 
XLIII  (1955),  535-544. 

1292.  Gal  la  y,  J.,  Dilige  et 
fac  quod  vis.  Notes  d’exégése  augus- 
tinienne.  RechSR.,  XLIII  (1955), 
545-555. 

1293.  Levie,  P.,  La  complexi- 
té  du  probléme  synoptique.  EphTL., 
XXXI  (1955),  619-636. 

3 

1294.  Metzinger,  A.,  Die 
Handschriftenfunde  am  Toten  Meer 
und  das  Nene  Testament.  Bib.,  36 
(1955),  457-481. 

4 

1295.  Cadbury,  H.  J.,  The 
Grandson  of  Ben  Sira..  HTR., 
XLVIII  (1955),  219-227. 

1296.  Pavlovsky,  A.,  Ad 
chronologiam  Esdrae  7 (Hom- 
Wood).).  VD.,  33  (1955),  280-284. 

1297.  Rose,  A..,  Le  psaume \'i\. 
QLP,  XXXVI  (1955),  295-314. 

1298.  Schaumberger,  J., 
Die  Nene  Seleukiden  - Liste  BM 
35603  und  die  makkabaische  Crono- 
logie.  Bib.,  36  (1955),  423-435. 

1299.  S u s m a n,  M.,  II  messag- 
gio  di  pace  dei  profeti.  RasMI., 
XXI  (1955),  451-457. 


5 

1300.  Duba  ríe.  A,  M.,  cfr. 
ficha  1262. 

1601.  L a m b e r t,  G.,  “Mon 
joug  est  aisé  et  mon  fardeau  léger. 
NRTh.,  87  (1955),  963-969. 

1302.  Leal,  J.,  Ego  sum  via, 
et  veritas  et  vita.  Jo.  14,6.  VD,  33 
(1955),  336-341. 

1303.  Michl,  J.,  Bemerkungen 
zu  Joh.  2,4.  Bib.,  36  (1955),  492- 
509. 

7 

1304.  G o i c h o n,  A.  M.,  La 
destinée  de  la  femme  selon  l’Islam 
et  Saint  Paul.  NoVe.,  XXX  (1955), 
264-283. 

1305.  Lyonnet,  St.,  Le  sens 
de  “ef  ó”  en  Rom.  5,12  etVexigése 
des  Peres  grecs.  Bib.,  36  (1955), 
436-456. 

1306.  B o n d e t,  H.,  Les  ami- 
tiés  de  Saint  Paul?  NRTh.,  87 
(1955),  1050-1066. 

1307.  Spicq,  C.,  "Philostor- 
gos“  {A  propos  de  Rom.,  XII,  10). 
RB.,  LXII  (1955),  497-510. 

8 

1308.  Coste,  J.,  Notion  grec~ 
que  et  Notion  biblique  de  la  “Sou- 
france  éducatrice”.  RechSR.,  XLIII 
(1955),  481-523. 

1309.  D e 1 f t,  R.,  cfr.,  ficha 
1261. 

1310.  Del  hay  e,  Ph.,  cfr.,  fi- 
cha 1278. 

1311.  Pinckaers,  S.,  L’espe- 
rance  de  l’ Anden  Testament  esl-elle 
la  mime  que  la  ndtre?  NRTh.,  87 
(1955),  785-799. 

1312.  Tremel,  Y.  B.,  L’hom- 
me  entre  la  morí  et  la  risurrection 
d’aprés  le  NT.  LetV.,  24  (1955), 
33-58. 

1313.  Wambacq,  B.  M., 
libello  repudii.  VD.,  33  (1955),  331- 
335. 

9 

1314.  A n a t i,  Em.,  Ricerche 
Archeologiche  nel  deserto  del  Neg- 
hev.  RasMI.,  XXI  (1955),  507-510. 
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1315.  Ceram,  C.  W.,  Le  se- 
creí  des  Hit  tiles.  TRo.,  96  (1955), 
56-65. 

1316.  C o u r o y e r,  B.,  L’origi- 
ne  ¿gyptienne  du  mot  “Páque”.  RB., 
LXII  (1955),  481-496. 

1317.  De  Vaux,  R.,  La  cin- 
quiéme  campagne  de  fouilles  á Tell 
El-Far  ah,  prés  Naplouse.  RB.,  LXII 
(1955),  451-589. 

1318.  D o r e s s e,  J.,  Découver- 
tes  archéologiques  dans  la  vallée  du 
Nil.  TRo.,  96  (1955),  40-50. 

1319.  P a r r o t,  A.,  Fouilles 
jranqaises  en  Proche-Orient.  TRo., 
96  (1955),  51-55. 

1320.  Schwank,  B.,  Qualis 
eral  forma  synagogarum  NT?  VD., 
33  (1955),  267-279. 

1321.  Zolli,  E.,  Chiome  e ves- 
tí nel  nazireato  bíblico.  CdV.,  X 
(1955),  721-724. 

10 

1322.  B e a u c a m p,  E.,  Poésie 
et  sens  de  la  nature  dans  la  Bible. 
BVCh.,  11  (1955),  25-31. 

1323.  E V d o k i m o V,  P.,  Le 
Mystire  de  la  Parole.  BVCh.,  11 
(1955),  7-24. 

1324.  Louvel,  Fr.,  Les  thémes 
bibliques  de  la  liturgie  des  défunts. 
MD,  44  (1955),  29-48. 

VII.  — TEOLOGIA  ESPIRITUAL 
1 

1325.  C h a r m o t,  F.,  Refle- 
xions  sur  “Priére  et  Action".  Chr.,  8 
(1955),  546-556. 

1326.  Galot,  J.,  L’Acte  héroi- 
que  en  faveur  des  ames  du  purga- 
toire.  RCR,  27  (1955),  156-164. 

1327.  Geiger,  L.  B.,  De  Vo- 
raison  et  des  méthodes  d’oraison . 
RAM.,  XXXI  (1955),  337-363. 

1328.  Gilleman,  G.,  Uobéis- 
sance  dans  notre  vie  divine.  Chr.,  8 
(1955),  466-487. 

1329.  Holstein,  H.,  La  con- 
templation  des  mystéres  du  Christ. 
Chr.,  8 (1955),  456-465. 


3 

1330.  Henry,  A.  M.,  Note  sur 
la  direction  spirituelle  des  religieuses. 
VSS,  35  (1955),  385-396. 

1331.  N.  N.,  UEucharistie  et  les 
états  de  perfection.  RCR.,  XXVII 
(1955),  201-207. 

5 

1332.  B r e m o n d,  J-,  Le  quié- 
tisme  de  Malaval.  R.\M.,  XXXI 
(1955),  399-418. 

7 

1333.  Acta  Pii  XII:  Epístola 
ad  Rvmum.  P.  loannem  B.  Janssens 
Praep.  Gen.  Soc.  Jesu,  quarto  revol- 
vente  saeculo  ab  obitu  S.  Ignatii, 
eiusdem  Societatis  Fundatoris.  CpR, 
(1955),  343-347. 

1334.  L e n e r,  S.,  Ignacio  di 
Layóla  legislatore  Santo  e geniale. 
CiCat.,  106-IV  (1955)  , 3-22. 

VIII.  — HISTORIA 

1 

1335.  L a n n e,  Em.,  Chérubim 
et  Seraphim.  Essai  d’interprétation 
du  chapitre  X de  la  Démonstration 
de  Saint  Irénée.  RechSR.,  XLIII 
(1955),  524-534. 

1336.  Rahner,  K.,  Die  Bus- 
slchre  im  Hirten  des  Hermas.  ZKTh, 
77  (1955),  385-431. 

2 

1337.  B r u n e te,  R.,  Charité  et 
communion  des  Saints  chez  Saint 
Augustin.  RAM.,  XXXI  (1955), 
386-398. 

1338.  Crouzel,  H.,  L’anthro- 
pologie  d’Origéne  dans  la  perspecti- 
ve  du  combat  spirituel.  RAM., 
XXXI  (1955),  364-385. 

1339.  Fraigneu-Julien, 
B.,  cfr.  ficha  1264. 


1340. 

Ga  1 1 i e r. 

P-. 

cfr.  ficha 

1266. 

3 

1341. 

W e n g e r. 

A., 

Expérien- 

ce  et  Théologie  dans  la  doctrine  de 
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Serge  Boulgakov.  87  (1955),  939- 
962. 

5 

1342.  Alfaro,  J.  cfr.  ficha 
1272. 

6 

1343.  G ilion,  L.  B.,  cfr.,  fi- 
cha 1255. 

1344.  La  Via,  V.,  cfr.  ficha 
1253. 

1345.  Tu  bal  do,  Ig.,  Rosmini 
di  fronte  alia  teología  moderna.  Teo., 
X (1955),  245-255. 

7 

1 346.  Claeys  Bouuaert,  F. 
Nouvelles  études  sur  la  Jansénisme. 
EphTL.,  XXXI  (1955),  665-669. 

9 

1347.  Walt  y,  J.  N.,  Bulletin  de 
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